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ABSTRACT
‘OH! THE ONE WHO COVERS HER FACE / SURELY IS NOT WORTH MUCH’:
IDENTITY AND SOCIAL CRITICISM IN TRANSATLANTIC
HISPANIC CULTURE (1520-1860)
MAY 2010
ISABELLE THERRIAULT, B.A., MCGILL UNIVERSITY
M.A., QUEEN’S UNIVERSITY
Ph.D., UNIVERSITY OF MASSACHUSETTS AMHERST
Co-Directed by: Professor María Soledad Barbón and Professor Julio Vélez-Sainz

In 1639, a law prohibiting women any head covering; veil, mantilla, manto for
example, is promulgated for the fifth time in the Iberian Peninsula under the penalty of
losing the garment, and subsequently incurring more severe punishments. Regardless of
these edicts this social practice continued. My dissertation investigates the cultural
representation of these covered women (tapadas) in Spain and the New World in a vast
array of early modern literary, historical and legal documents (plays, prose, and regal
laws, etc.). Overall, critics associate the use of the veil in the Spanish territories with
religious tendencies and overlook the social component of women using the veil to
simply explain it as a mere fashion practice. In my dissertation, I argue that it is more
than just a garment; the veil was used by women to make political statements, thereby
challenging the restrictive gender and identity boundaries of their epoch. A critical
analysis of early modern historical and legal peninsular texts and close-readings of
Golden Age literary works, together with colonial cultural productions, allow me to
identify patterns in how the tapadas were represented both artistically and culturally.
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Accordingly, my project attempts to reassess the significance of the tapadas in Hispanic
culture for 350 years and demonstrate how their resilience to stop using the veil publicly
is symptomatic of the absolutist monarchy inefficiencies in imposing social control. I
move away from the tendency to investigate works including tapadas exclusively, and I
conclude by reconstructing more accurately their cultural impact on the social dynamics
in Spain as well as the New World.
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RESUMEN
‘¡OH! LA QUE SU ROSTRO TAPA / NO DEBE VALER GRAN COSA’:
IDENTIDAD Y CRÍTICA SOCIAL EN LA CULTURA TRANSATLÁNTICA
HISPÁNICA (1520-1860)
MAYO 2010
ISABELLE THERRIAULT, B.A., UNIVERSIDAD MCGILL
M.A., UNIVERSIDAD QUEEN’S
Ph.D., UNIVERSIDAD DE MASSACHUSETTS AMHERST
Co-directores: Dr. María Soledad Barbón y Dr. Julio Vélez-Sainz

En 1639 se promulga por quinta vez en la Península Ibérica una ley que prohíbe a
las mujeres taparse en público con velo, mantilla, o manto, so pena de confiscación de la
prenda usada y, de repetirse la ofensa, imputación de castigos más severos. A pesar de
tales edictos, la práctica social del tapado continuó. En este proyecto doctoral se investiga
la representación cultural de estas tapadas en España y en el Nuevo Mundo en varios
documentos de la temprana Edad Moderna, sean estos literarios, históricos o legales
(leyes, comedias, novelas, etc.). En general, la crítica asocia el uso del tapado en
territorios hispánicos con tendencias religiosas, y pasan por alto el componente político
de las mujeres que lo usan para explicar esta práctica simplemente como una moda. Mi
postura en esta tesis doctoral es que, más que como una simple prenda, las mujeres
recurrieron al tapado como un modo de expresar posturas políticas, y de ese modo
retaron los límites restrictivos del género (sexo) y la identidad de su época. Un análisis
crítico de textos históricos y jurídicos peninsulares de la temprana Edad Moderna, junto a
un close-reading de obras literarias del Siglo de Oro, además de producciones culturales
coloniales, me permiten identificar patrones en la representación de las tapadas de forma
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tanto artística como cultural. Por consiguiente, mi proyecto intenta volver a evaluar la
importancia de las tapadas en la cultura hispana durante 350 años y demostrar cómo su
resistencia a dejar de usar el velo en público es sintomática de la ineficacia en la
imposición del control social por parte de la monarquía absolutista. Adopto una tendencia
comparatista y multidisciplinaria para investigar a las tapadas, y concluyó con una
reconstrucción más precisa de su impacto cultural en la dinámica social tanto de España
como del Nuevo Mundo.
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INTRODUCCIÓN

[I]n this city where the ladies go about veiled
but leave their eyes uncovered above a bit of
embroidered veiling, these ‘voyeuses’ hide their faces
completely except for one eye, so that they remain
anonymous in the festivities; with their fingers;
they hold a curious little triangle open under the veil.
(Assia Djebar, Fantasia, An Algerian Cavalcade, 1993)

En general, cuando se piensa en la mujer “tapada,” una de las primeras imágenes
o representaciones que viene a la mente es la de la mujer llevando el burka y
habitualmente se supone que se trata de un fenómeno actual limitado a la religión
musulmana. Se imagina con dificultad que un fenómeno parecido ocurriera en otras
culturas, menos aún durante el Siglo de Oro español. Sin embargo, textos legales, obras
literarias y artísticas, elaborados entre los siglos XVI y XIX, sitúan esta práctica
femenina tanto en la Península Ibérica como en las colonias de ultramar. La significativa
cantidad de producción literaria y artística relacionada con las mujeres tapadas indica la
importancia y la popularidad que tuvieron en la cultura hispánica; y la variedad, su
multifacetismo. Pese a la importante presencia cultural de esta figura, todavía no se ha
examinado desde un punto de vista de conjunto, es decir observando diversas fuentes
literarias que describen desde variadas perspectivas el fenómeno social de estas mujeres.
En esta tesis doctoral, me propongo adoptar una perspectiva multidisciplinaria aplicando
un enfoque socio-histórico para analizar la representación de las tapadas en la literatura
tanto áurea como colonial con la meta de contribuir al campo de los estudios culturales
con una visión más completa que contribuya a explicar la popularidad de este
controvertido fenómeno socio-cultural hispánico. Por otra parte, se espera demostrar que
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las tapadas son sintomáticas de los fallos del poder de la monarquía española absolutista
dado que la constante promulgación de premáticas para derogar el uso público del manto
resulta en una patente señal de la ineficacia legislativa a la vista del incumplimiento de
las leyes. La corona confía en tener un control absoluto de la sociedad, pero la
continuidad del fenómeno de las tapadas y su resistencia al cambio es un constante
recordatorio que de su incapacidad. Si bien la uniformidad que otorga el manto a
cualquiera persona que lo lleva parece estar en consonancia con el intento de la
hegemonía monárquica de homogeneizar la sociedad castellana merced a la anulación de
las diferencias culturales y religiosas, en realidad, destaca la peculiaridad de las tapadas.
En 1864, el dramaturgo español don Manuel Cascarosa y Ribelles escribe una
corta obra de teatro titulada La tapada. El hecho de que el título de esta obra teatral remita
a la mujer que recorre las calles escondiendo la cara con un manto no aporta mucho sobre
lo que representa la tapada en dicha cultura. No obstante, al considerar estos dos versos
de la comedia—‘¡Oh! la que su rostro tapa / no debe valer gran cosa,’—no solamente se
confirma la presencia de la mujer tapada en la literatura hispánica decimonónica, sino que
a la vez, se observa una opinión cargada de prejuicios respecto a ella. Dictámenes tardíos
como el que se incluye en los versos anteriores llevan a cuestionar las razones por las
cuales se usa un tono perjudicial cuando se describe a la mujer que se tapa. Ya que esta
figura femenina no es exclusiva al siglo XIX, la opinión severa sobre el poco valor de la
mujer tapada evidencia el legado literario que dejaron las obras de varios autores
anteriores al dramaturgo decimonónico. A pesar de la prevalente percepción negativa de
la misma en la pieza de un solo acto de este autor, se produjeron igualmente obras
literarias en las cuales la tapada es una figura valorizada y celebrada. Con esta
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declaración, no se intenta simplificar y polarizar la representación cultural de la tapada—
ya que siempre existen casos ambivalentes—, sino que más bien, uno de los propósitos de
este estudio es identificar, en términos más generales, las perspectivas que predominan
con respecto a la representación de la mujer tapada en la literatura áurea y colonial
hispánica. Éstas empiezan a delinearse al principio del siglo XVI.
Dada la constancia y variedad de las referencias literarias a las tapadas, se impone
la necesidad de establecer límites cronológicos para su estudio. Se hubiera podido
empezar este proyecto doctoral a finales del siglo XVI, cuando se toman medidas legales
prohibiendo que las mujeres se taparan mientras circulan en la esfera pública. El año
1586 marca el reconocimiento oficial de la importancia e influencia que tuvo el
fenómeno de las tapadas en la sociedad de su tiempo. El despacho de un edicto real que
impide que las mujeres anduviesen tapadas demuestra que el uso del manto era un asunto
problemático y las autoridades vigentes lo solucionaron con penalidades económicas y
jurídicas. Además, el contenido de dicho mandamiento indica que la práctica de taparse
las mujeres causó el malestar de los dirigentes. Si bien la petición de 1586 es la ley que
reconoce la presencia social de las tapadas y la oficializa, otras sanciones legales,
anteriores a la de 1586, se emiten en España contra ese uso.
En su extenso estudio Velos antiguos i modernos en los rostros de las mugeres,
sus conveniencias, i daños (1641), Antonio Rodríguez de León Pinelo hace mención a
una primera cédula real que la Reina Juana por medio de su hijo, el Emperador don
Carlos, intenta imponer en el Reino de Granada, al obligar a los recién conquistados a
que renuncien a llevar su traje morisco. La publicación de dicha legislación, prevista para
el mes de diciembre del año 1519, se suspende por la rebelión morisca, evidente
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expresión de su descontento por esta sanción. En 1557, se vuelve a despachar la misma
cédula, bajo el mando del Rey don Felipe II, que otra vez causa una rebelión morisca que
resulta en que las mujeres de este grupo, cimentaran sus usos culturales. En lugar de
deshacerse de la costumbre de cubrirse las mujeres, la cédula real causó una reacción
indumentaria contraria y la asentaron. Las moriscas continuaron tapándose y crearon una
nueva moda transcultural, la de las tapadas de medio ojo, que rápidamente se popularizó.
Las leyes no son las únicas fuentes que abordan la cuestión de las tapadas y se
encuentra una rica literatura de índole moral que versa sobre ellas. Entre otras, se destaca
la obra de Juan Luis Vives, quien, en 1523, dedica su De institutione feminae christianae
(Formación de la mujer cristiana) a la Reina de Inglaterra, doña Catalina de España. De
especial interés en la obra del filósofo valenciano son sus tempranas observaciones sobre
la obligación de taparse y destaparse las mujeres según su estado civil, pues trata del
asunto de las tapadas en doncellas y casadas. Las primeras deben usar el manto si
requieren salir de casa y, en cambio, las casadas deben evitar recurrir al tapado durante
sus desplazamientos afuera. Además, problematiza el uso del tapado porque observa que
llevarlo no necesariamente indica que las mujeres lo hacen por modestia, sino por otras
intenciones no tan elevadas. Estas reflexiones del humanista son muy importantes, ya que
permiten contextualizar mejor la percepción social de la conducta de las tapadas.
Teniendo en cuenta pues el año de la publicación de esta obra y también, el hecho de que
este humanista se refiere a que las españolas emularon la práctica de tener “la cabeza
tapada, como ahora se estila en ciertas ciudades de Europa, que no hay quien las conozca
ni vea la cara” (I: 1120), se determina 1520 el año con que se inicia este estudio. Sin
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embargo, se debe tener en cuenta que el establecimiento de esta fecha es relativo y
flexible porque se consultarán y citarán obras que son anteriores.
A pesar de los esfuerzos de las autoridades en prohibir que las mujeres se taparan
en público, esta costumbre femenina perduró más de trescientos años no sólo en la
Península Ibérica, sino también en las colonias donde entró “por la línea del Atlántico”
(14) según indica Silvio Zavala. El punto de salida desde España era Sevilla que tenía el
estatus de ciudad portuaria, y como tal facilitaba un constante flujo emigratorio hacia y
desde las colonias. Una importante comunidad de moriscos contaba entre los diferentes
grupos de emigrantes que se embarcaron para el Nuevo Mundo, a cuyos miembros
femeninos es posible atribuir en parte la diseminación transatlántica del uso femenino del
tapado. En las colonias, la popularidad de la práctica de las tapadas se difundió tanto que,
aún más tempranamente que en España, las autoridades de los Virreinatos de México y
de Perú estipularon leyes prohibiendo que las mujeres se cubrieran el rostro en público
durante desfiles religiosos.
Cabe destacar que de la disposición jurídica de los concilios virreinales que se
acaba de mencionar no se incluye ninguna referencia a que las mujeres no se pudieran
tapar el resto del año, tampoco en otras ocasiones o lugares, lo cual indica que los
virreyes demostraron un poco más de flexibilidad y tolerancia con respecto al fenómeno
de las tapadas que las autoridades en España. Por lo menos, así lo sugieren los
documentos legales y ejemplos literarios que se analizarán más adelante al respecto,
además, confirmada por la justificación de don Rodrigo Aguiar y Acuña sobre la laxitud
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respecto a la imposición de las restricciones legales contra las tapadas.1 Ésta, como se
supone, no presume que las autoridades virreinales no traten de erradicar varias veces el
hábito de las mujeres de taparse, igual que en la Península Ibérica, más bien, manifiesta
que fracasaron sus más brindados esfuerzos y que las mujeres en el Nuevo Mundo
ganaron su batalla silenciosa contra los dirigentes y continuaron cubriéndose la cara. La
rebeldía de las tapadas desalentó a las autoridades coloniales por un período más extenso
que sus contrapartes femeninas peninsulares. La persistente resistencia de las mujeres a
ocultarse a medias el rostro se extendió hasta finales del siglo XIX en la capital del Perú,
sin que se interrumpiera durante tres siglos. Es a causa de la moda francesa en boga
durante esta época que el manto desapareció de la moda peruana, remplazado por el
sombrero francés (Palma 198). El uso del manto se dejó de usar en la segunda mitad del
siglo XIX, de modo que se cierra el estudio de las tapadas con el año 1860.
Las multas o las restricciones legislativas no dominan la práctica transatlántica de
taparse las mujeres, sino más bien un accesorio de moda—el sombrero—es el que viene a
sustituir otro—el manto—, dando fin, a la vez, al fenómeno social de las tapadas. La
declinación del uso del tapado prácticamente sigue un curso “normal”; es decir, se
explica su eventual desaparición como un ciclo de moda que se acaba, remplazándose por
otra. Es irónico que el fenómeno de las tapadas se acabara por una moda, lo que en el
pasado había popularizado la costumbre de taparse de medio ojo; recuérdese la cédula de

1

El licenciado justifica ante el rey la menos rigurosa aplicación de las leyes por
los representantes de la corona española en las colonias diciendo que “por averse
despachado todas en Cédulas y Provisiones sueltas y manuescritas, dirigidas á Virreyes,
Audiencias, Ministros ó Prelados particulares, con que pocas han podido llegar á noticia
de los pueblos, y raras á las de sus vecinos y moradores” (211). Aguiar y Acuña
lógicamente explica que no se puede observar lo que no se recibe.
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la reina Juana emitida en contra del atuendo tradicional de los moriscos y de los efectos
sociales, claramente manifestados en la conducta tanto de las moriscas como de las
cristianas que adoptaron el manto.
Decisiones legislativas, como las que se señalaron, que usan el atuendo como
fundamento discriminatorio y excluyente, son paralelas a las leyes suntuarias. Un proceso
similar afecta a las tapadas cuando se reconoce oficialmente su presencia, éste
acompañado por una renovación de los valores asociados a la apariencia exterior. Así lo
explica don Juan Sempere y Guarinos, secretario del Señor Marqués de Villena en su
Historia del luxo y las leyes suntuarias de España (1788). Debido a la naturaleza
intrínsecamente visual de las tapadas y de su manto, era difícil alejarles del elemento
modista que se les atañía puesto que su modo de vestir se categorizó como un estilo,
denominado por el mismo bachiller madrileño “el de las Tapadas” (Sempere y Guarinos
94). Sorprendentemente subjetivo, considerando la supuesta objetividad al describir
eventos socio-históricos de un historiador, Sempere y Guarinos adopta un tono mordaz
cuando se refiere a las tapadas. Con este sarcasmo patentiza sus comentarios personales
rotundamente a favor del sistema patriarcal de la sociedad, incorporados en la descripción
de la práctica de las tapadas así como de las leyes suntuarias publicadas, correspondientes
a ellas y a su uso del manto.
Ante tantas limitaciones punitivas y sociales surge una cuestión fundamental, a
saber si las mujeres tapadas tienen voz en estos textos legales. El discurso oficial sí le
otorga espacio literario a la tapada pero existe solamente dentro de los parámetros que le
conviene para seguir dogmatizando el poder de la agencia masculina y asegurar la
estabilidad del sistema patriarcal ya establecido. ¿La tapada como mujer se reduce
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entonces a desempeñar el papel de objeto en vez de reclamar su lugar como sujeto en el
discurso oficial? Responder afirmativamente a esta pregunta concordaría con varios
críticos contemporáneos para quienes la cuestión de la tapada como mujer y su lugar en
la sociedad pre-moderna es una de las preocupaciones mayores que se destaca de sus
investigaciones. Se concuerda con Francesca Denegri cuando, refiriéndose a las tapadas,
declara que “[l]o que sabemos de ellas es lo que los poetas nos dicen en sus coplas, los
dramaturgos en sus comedias, los viajeros en sus diarios, los funcionarios en sus leyes, y
los sacerdotes en sus sermones” (64). A luz de esta observación, hay que admitir que las
fuentes disponibles sobre las tapadas son indirectas, su contenido informativo es
subjetivo, afectado por la experiencia personal, la agenda política, las ambiciones y la
imaginación de sus autores respectivos. No obstante, dado que este proyecto intenta
desprender patrones representativos de las tapadas así como determinar si se evidencian
caracterizaciones de tapadas entre los varios autores, el hecho de no tener en mano o
tener acceso a fuentes literarias donde una mujer tapada reverencie su experiencia
personal como tal no afecta tanto el objetivo proyectado. Además, en el caso de las
tapadas, se contempla la idea de que aunque no hablen en voz propia en el discurso
oficial, a través de sus autores entablan un diálogo con las autoridades por su conducta y
por sus acciones, lo cual es posible observar del mismo modo en la literatura por las
relaciones establecidas con los demás personajes.
El fenómeno de las tapadas inicialmente se desarrolló a nivel social y
gradualmente se incorporó a la literatura de ficción. Como es de suponer, algunos
géneros literarios como la novelística y más particularmente la picaresca se prestaron más
fácilmente a la temática de la tapada. Igualmente, el caso del teatro. En tanto a la cuestión
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del aspecto visual que caracteriza principalmente a la tapada; o mejor dicho, que la
representa y la define, el teatro le proporciona un espacio por excelencia ya que es un arte
en que la percepción es uno de los principios fundamentales. Además, dado el hecho de
que para muchos dramaturgos y críticos la tapada era en realidad una mujer disfrazada, se
implica así que el manto es el accesorio o el disfraz que usa, por lo que esta figura, una
vez más, se presta muy bien al escenario teatral. En tal caso, ya que la tapada manipula la
forma de su parecer, este cambio permite que entre en el espacio del “performance.” Sin
embargo, es importante tener en cuenta que la actuación escenográfica es solamente una
dimensión de la obra. Es necesario ir más allá del juego teatral y de las características
carnavalescas que atañen al manto interpretado como disfraz para poder llegar a las
razones de su uso y cuestionar los motivos de su incorporación en la comedia analizada.
La prominencia de la figura de la tapada en novelas y comedias no significa que
no inspiraran versos a famosos poetas auriseculares. En España, Lope de Vega se interesa
por ellas y las incluye en unos poemas suyos, junto con Quevedo, quien caricaturiza una
de las premáticas en contra del uso del manto en su “Confision que hacen los mantos de
sus culpas, en la prematica de no taparse las mujeres.” Durante la misma época, pero del
otro lado del Atlántico, Juan del Valle y Caviedes también participa a la satirización de la
cuestión de las tapadas. De modo diferente a Quevedo, quien escribe su poema satírico
desde la perspectiva de la prenda prohibida, Valle y Caviedesse se refiere directamente a
las usuarias del manto. En su Diente del Parnaso, éste ridiculiza el culto que se crea en
torno a la tapada peruana y también en sus versos insinúa una relación entre las tapadas y
las pícaras, tema que se explorará en el capítulo 3 con ejemplos novelísticos anteriores y
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coétanos al del poeta oriundo de Andalucía.2 Otras obras poéticas satíricas perpetuaron la
reputación indecente de la tapada. Entre ellas, se destacan las de Esteban de Terralla y
Landa (¿?) y de José Santos Chocano (1875-1934).3
La escasa producción poética sobre las tapadas en los territorios hispanos se ve
compensada por su contrapartida versificada en el teatro, donde ocupa un lugar
prominente. En las comedias del Siglo de Oro, más precisamente las del siglo XVII,
aparece esta figura con más alta frecuencia que en cualquier otro género literario. No
obstante, tanto la escasez como la abundancia de material puede resultar problemática a

2

El mordaz sarcasmo de Valle y Caviedes sobre las tapadas limeñas se encuentra
en su “Coloquio entre una vieja y Periquillo a una procesión celebrada en esta ciudad,” de
su colección poética satírico-burlesca. En este diálogo que Daniel R. Reedy equipara a
una escena con que se empezara una obra de teatro (134), el poeta pinta mediante
Periquillo la naturaleza malevolente de las tapadas:
Segun el infiel orgullo
con que el misterio celebran
las tapadas, pues me digan
tarascas de aquella fiesta;
sopilforas, insolentes
que a la herejía asemejan
como cubiertas del velo,
pierden el de la vergüenza. […]
Vi exhalaciones con manto
o fantasmas corpulentas,
andan por calles y plazas
jugando gallina ciega;
unas son topa-con-todos […]
y aunque desbarbadas no,
son muy rapantes barberas,
que a los míseros barbados
desuellan que se las pelan. (vv. 1-9, 245-56)
3

Las tapadas burlonas las critica Terralla y Landa en un romance que es parte de
su libro Lima en 1780, mientras que la descripción de la tapada de Santos Chocano, si
bien sus versos engañan al inicio por el gracioso perfil que traza, destacan enseguida que
“la mujer ceñida con un mantón de viuda / es más pecaminosa que la mujer desnuda…”
(142).
10

la hora de elegir comedias en que detenerse. Frente al corpus dramático áureo de gran
importancia y tamaño de la cultura hispana, el proceso selectivo de comedias es arduo.
Tal labor se complica aún más por las limitaciones de recursos y restricciones de tiempo,
puesto que consultar una comedia tras otra e intentar identificar cada instancia en que
aparece una tapada con manto, sería un ejercicio tedioso e irrealizable. De este modo, el
método de selección de las obras teatrales que se analizan en el capítulo 4 se apoyó en los
resultados encontrados a partir de bases de datos electrónicas que fueron accesibles, con
las cuales se pudo verificar con más facilidad la frecuencia de la presencia dramática de
la tapada.4 De la larguísima lista de dramaturgos cuyas obras incluyen tapadas, se
seleccionaron tres comedias de autores áureos conocidos, pero cuyas obras teatrales lo
son menos, con la idea de analizarlas en profundidad y darlas a conocer. En estas tres
comedias se privilegia particularmente el protagonismo de la tapada, cuya presencia
altera el orden social tal como se presenta en la acción dramática.
Como el lector se habrá dado cuenta, el interés social en la tapada se ha formulado
y desarrollado de varias formas literarias: textos legales, documentos históricos, tratados
morales y religiosos, novelas de ficción, obras teatrales y poemas. A pesar de dicha
variedad de las producciones culturales sobre las mujeres que recurrieron al manto, hace
falta añadir unas fuentes adicionales que no se mencionaron hasta ahora: diarios de

4

La base electrónica de comedias—el TESO (el Teatro Español del Siglo de
Oro)—fue una referencia imprescindible para este proyecto así como la de la AHCT
(Association for Hispanic Classical Theater). Otra base de datos, el Corpus del español,
es otra herramienta virtual que facilitó el proceso investigativo. A esta lista, se debe
agregar el CORDE (Corpus Diacrónico del Español), base de datos de la RAE (Real
Academia Española). Por ejemplo, entre dos comedias calderonianas de una posibilidad
de dieciséis, se eligió Mejor está que estaba donde hay 21 menciones de la palabra
‘tapadas’ en lugar de 11 en Peor está que estaba.
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viajeros y pinturas, grabados, esculturas y dibujos.5 Con la intención inicial de obtener la
representación más completa de la mujer tapada, se hubiera considerado también estas
fuentes. Sin embargo, ante tan enorme cantidad de obras existentes sobre las tapadas, se
opta por relegar esta materia para trabajos futuros. Lamentablemente, esto significa que
del presente estudio se deba excluir un análisis profundizado de los testimonios de
múltiples viajeros y viajeras que incluyeron en sus relatos respectivos observaciones
personales sobre las tapadas peninsulares y las coloniales. Sin embargo, a lo largo de este
estudio se encontrarán distintas referencias a algunos comentarios de viajeros pertinentes
a la materia presentada. Además, en el apéndice, lejos de ser exhaustivo, se presenta una
selección de autores acompañados de un breve resumen de las impresiones que les
causaron las tapadas, narradas en las páginas de sus diarios, relaciones y cartas. Mientras
los relatos de los viajeron describen el fenómeno de las tapadas que observan en los
territorios hispánicos, sus reflexiones plantean sus opiniones sobre cuestiones de
identidad, género, política sexual, subalternidad, alteridad o hegemonía.
Volviendo al principio, el primer capítulo se enfocará en la exploración histórica
de la costumbre del taparse, situándola tanto en España como en las colonias, donde se
desarrolló en los Virreinatos de la Nueva España y del Perú. Esta práctica se trata de un

5

La representación visual de la tapada se debe particularmente al costumbrismo
decimonónico. El costumbrismo, popularizado en el siglo XIX, se consagra a capturar e
interpretar artísticamente cuadros de la vida cotidiana tal como se percibe mientras que
durante el Siglo de Oro, los artistas se contrataban para pintar en mayoría retratos de
nobles, escenas o divinidades mitológicas y escenas religiosas. A pesar de su popularidad
en España, son las tapadas de las colonias, más precisamente las en el Virreinato del
Perú, las que recibieron más atención. No es así de extrañar que haya una gran cantidad
de pinturas, dibujos y grabados que reproducen los encantos de las tapadas limeñas que
ahora se pueden consultar. Después de todo, éstas fueron las últimas representativas de
este fenómeno social particular a la cultura hispánica.
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fenómeno social de larga tradición cosmopolita y es necesario volver a los orígenes, no
solamente para establecer la evolución del uso del tapado, sino también para poder
contextualizar dicha práctica en la cultura en que se observa. Por lo tanto, este capítulo se
centra en la imprescindible obra Velos antiguos (1641) de León Pinelo, ilustración de la
premática sobre las tapadas, escrita durante el período más fructífero de las producciones
literarias sobre ellas. El aporte ideológico de León Pinelo no se limita a contribuir
mediante su obra a la interpretación de la concepción cultural de las tapadas, sino que
también el autor se sirvió de dicho fenómeno social para promover los valores
monárquicos vigentes. Se contextualiza pues la ambición de la corona en homogeneizar
la nación, la cual constituye el catalizador político de las reacciones legislativas
posteriores, cuyo objetivo era erradicar la costumbre de taparse las mujeres. A pesar de
sus varios esfuerzos y leyes, las mujeres persistieron en sus hábitos por más de tres siglos
en los territorios hispanos. El objetivo de este capítulo es demostrar, desde una
perspectiva histórica, cómo el fenómeno de las tapadas se convirtió de una práctica social
en un asunto político.
Las preocupaciones de las autoridades regias en cuestiones de control social
encontraron paralelos en las de varios frailes cuyas obras moralizantes proveían modelos
y establecían los principios comportamentales que cada individuo debía respetar en
momentos y lugares dados. Muchos de ellos se dirigían a la población femenina,
instruyéndola sobre las acciones y virtudes que hacían de las mujeres buenas esposas,
doncellas o viudas. Puesto que las leyes son complementarias a los esfuerzos de los
moralistas en adoctrinar a las mujeres, el capítulo versará también sobre la representación
legislativa de las tapadas. En el caso de la práctica de taparse las mujeres, lo que se
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presentó en los manuales de conducta como un potencial dilema, las leyes ilustran que las
autoridades lo interpretaron como un problema concreto ya que propusieron legislaciones
para resolverlo. En correlación a la cuestión del tapado, se presenta además un análisis de
las leyes suntuarias a partir de la obra de Juan Sempere y Guarinos, Historia del luxo, y
de las leyes suntuarias de España (1788) que es una historia de dichas leyes, y se realiza
una lectura crítica de ella. Ya que las leyes suntuarias que se promulgaban en España
debían también afectar a los súbditos de la corona ubicados en las colonias, se incluye un
estudio de documentos legales que proveen información sobre su aplicación e impacto en
los virreinatos, relacionándolo con las tapadas. Se demostrará que si bien, en un primer
momento, se toleró socialmente que se taparan las mujeres porque esa práctica
simbolizaba valores religiosos autorizados (modestia, honestidad, humildad), su función
moral inicial se subvirtió. El manto acabó por convertirse en una prenda indumentaria
que causaba desenvoltura, lascivia y degeneración social, lo cual las legislaciones
intentaron erradicar en ambos lados del Atlántico.
Los moralistas construyeron un modelo imaginado de la mujer tapada para señalar
su sumisión y modestia mientras que las premáticas ofrecieron una representación de lo
opuesto, supuestamente más cercano a la realidad. La que se tapa es mala, desobediente,
lasciva, embustera. ¡Es larga la lista de sus vicios! Así se representa a la mujer tapada que
aparece en las novelas. Poco después de la promulgación de la primera ley que impide
que las mujeres anduviesen con el manto, se convierte esta figura social en personaje
ficticio. El accesorio indumentario les servirá a las tapadas ficticias para construirse otra
identidad, cometer travesuras, engañar, seducir y vengarse. Es lo que se demostrará con
el análisis de las diferentes novelas que se incluyen en el capítulo 3. Además, se
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observerá que hay una notable recurrencia de las tapadas en las novelas picarescas
asociadas con los marginados: criminales, ladrones, y prostitutas. La importancia del
género picaresco confirma que las tapadas se encuentran en las capas sociales más bajas.
Basándose en la descripción que los autores hacen de la tapada en la picaresca, se saca a
luz una representación negativa de la prostituta que también usa el tapado en sus
desplazamientos sociales. Se termina la trayectoria analítica con un examen de Varia
fortuna del soldado Píndaro de Gonzalo de Céspedes y Meneses y “La más infame
venganza” en los Desengaños amorosos de María de Zayas, novelas donde aparecen
también tapadas, esta vez de clase alta. Con esta variedad de obras novelísticas, se podrá
verificar los paralelos y diferencias que existen en cuanto a la representación de la tapada
en la narrativa de ficción, cuya conducta se examina a luz de la teoría de la desviación
conductual. Mediante el análisis de los personajes de sus obras respectivas, se notará que
los autores presentan el manto como un accesorio engañador porque facilita encubrir
malas intenciones y falsas identidades.
La función de disfraz que atañe al manto explotada en las novelas llega a ser el
accesorio dramático que define a la tapada. El capítulo 4 versará sobre la representación
dramática de esta figura, por lo cual se propone realizar un análisis en profundidad de su
protagonismo en tres obras teatrales que pertenecen a la categoría común de comedias de
enredo. Compuestas por dramaturgos representativos del Siglo de Oro, se seleccionan
aquí la comedia de Lope de Vega El santo negro Rosambuco de la ciudad de Palermo
(1612), que aunque se desarrolla en torno a la vida de un santo, la primera jornada es
comparable a la de una comedia de capa y espada (Menéndez y Pelayo LXXXIV), La
celosa de sí misma (1619-22) de Tirso de Molina y la temprana comedia calderoniana
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Mejor está que estava (1631). Ya que el teatro era muy popular en la cultura española del
Siglo de Oro, después de situar su importancia en esta sociedad, el capítulo se enfocará
en la representación de las mujeres en las comedias. A partir de los varios tipos de
mujeres varoniles que ofrecen los estudios de Carmen Bravo-Villasante, Melveena
McKendrick y otros estudios críticos sobre la cuestión, se establecerán paralelos con el
arquetipo teatral de la mujer tapada merced a su uso del manto como disfraz. Al basarse
en la premisa de la visualidad del manto en el contexto dramático, en las comedias
escogidas se examinarán principalmente los juegos identitarios, la dimensión
carnavalesca del disfraz y las diferentes estrategias que se asocian con esta prenda:
seducción, facilidad de movimiento, anonimato, invisibilidad, etc. Estas funciones
ayudarán a identificar los mecanismos conductuales que se atribuyen a la tapada y los
valores sociales predilectos que se transmiten mediante este personaje dramático.
Con los ejemplos textuales que se analizarán en este proyecto doctoral,
contextualizados en la cultura hispana áurea, se concluirá que la representación sociocultural de la tapada tiende a ser en su mayor parte negativa porque su presencia se
interpreta como una amenaza para la agencia masculina en poder al poner en peligro la
estabilidad de sus parámetros sexuales y de conductas, íntimamente relacionados al
aspecto exterior. Estas preocupaciones son especialmente subyacentes al discurso oficial
de las premáticas y a las obras morales. En las obras de ficción, se distinguirá que
paralelamente a las autoridades, unos casos literarios problematizan el papel de la tapada
en la sociedad, mientras que otros simplemente explotan la dimensión subversiva y
dramática que la define. Al pretender realizar un enfoque en un período de más tres siglos
para estudiar la representación transatlántica de las mujeres tapadas, nunca se tuvo la
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pretensión de agotar el tema, sino más bien el de alentar el interés por “destapar” un
fenómeno social que ocupó un espacio tan significativo en la cultura hispánica.
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CAPÍTULO 1

LEÓN PINELO Y LAS TAPADAS

1.1 Introducción
El 7 de octubre de 2007, aparece en El País el artículo “El velo no es velo” de
Mario Vargas Llosa sobre el caso de Shaima, una niña marroquí, a quien las autoridades
de su colegio le impedían el ingreso mientras llevara el velo islámico (hijab). Esta
prohibición tuvo como resultado que esta joven de ocho años dejara de asistir a clases al
no poder honrar una tradición que le inculcó su abuela, la de siempre llevar el velo como
las buenas creyentes musulmanas. Si se considera que Shaima no tenía motivos ulteriores
para presentarse a su escuela velada, entonces ¿cuáles fueron las razones que justificaron
una decisión tan drástica por parte de los administradores?
Vargas Llosa explica que la decisión del director de la escuela de Shaima se fundó
en el propio reglamento institucional, “que rechaza en el atuendo de los alumnos
‘cualquier elemento que pueda causar discriminación’” (1). Sin embargo, la sanción que
resultó de que se impusiera esta medida para con la niña marroquí que llevaba el velo
para asistir a clase causó una reacción opuesta entre los miembros del Gobierno
Autónomo de Cataluña, al entrar en conflicto con su visión pedagógica. La Generalitat
consideró “que ‘el derecho a la escolarización’ deb[ía] prevalecer sobre las normas
internas de los centros educativos” (1). De modo que el gobierno catalán impuso una
resolución final a las circunstancias particulares en que se encontraba la joven, puesto que
revocó la decisión de su colegio de Gerona y le obligó a admitirla de nuevo con el
permiso de llevar el hijab en las aulas escolares.
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La divergencia entre las decisiones de las autoridades indica una disconformidad
en su interpretación de la presencia de Shaima y más precisamente, de su práctica de
costumbres culturales y religiosas, distintas de las del resto de la sociedad española. La
situación problemática de esta niña surgió porque en la España de 2007, no existían leyes
sobre el uso del velo en las escuelas públicas. Más bien, quedaba a la discreción de cada
centro de enseñanza el administrar su uso: se podía permitir o prohibir que las
musulmanas llevasen el velo en las instituciones respectivas que frecuentaban. Por lo
tanto, la implicación de la Generalitat en el caso de Shaima cambió la dinámica de
política interna del velo y la convirtió en un asunto de interés nacional. En palabras de
Vargas Llosa, lo que ocurrió con esta joven marroquí estableció “un precedente que, de
prevalecer y extenderse, abriría las puertas de la instrucción pública al llamado
multiculturalismo o comunitarismo” (1). Queda claro que por esta reflexión, el autor de
origen peruano expresa entusiasmo sobre la posibilidad de que consecuencias positivas
pudieran trascender del caso excepcional de la niña, pero prosigue advirtiendo sobre los
riesgos que implican políticas multiculturales demasiado flexibles, que en turno
afectarían la libertad laica de España.
Considerando las circunstancias que expone Vargas Llosa en su artículo, es
posible concluir que es la complejidad de los valores e interpretaciones que se atribuyen
al velo islámico la que lo colocó en medio de un debate político en el suelo español
porque más que una simple prenda vestimentaria, simboliza un importante y cargado
legado tanto religioso como cultural.6 Tal como lo ejemplificó este autor con el caso de

6

A nivel teórico, existe un discurso sobre la cuestión del velo femenino en el cual
abarcan acercamientos ideológicos que intelectuales de diversas disciplinas adoptaron
para estudiar la situación de las mujeres musulmanas. Entre ellos, se halla la contribución
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Shaima, la cuestión del uso del velo femenino es un asunto todavía discutido que,
además, suscita muchas preocupaciones, aún en países considerados laicos o donde no
prevalece el islam como religión mayoritariamente observada. Si bien el artículo sirvió de
petición legítima a que decisiones nacionales normalizaran políticas respecto al uso del
velo, en parte fundada por el choque entre las legislaciones y el uso popular del hijab en

de las feministas occidentales, que determinaron que las mujeres musulmanas eran
oprimidas por un sistema social retrógrado, de modo que aspiraron a que estas ‘víctimas’
disfrutaran de una mejor existencia caracterizada por una mayor independencia tanto
individual como social. Consecuentemente, reprobaron varios aspectos de su vida; entre
ellos, el uso del velo porque al llevarlo, epitomizaban su opresión. Mientras estas
feministas occidentales anticiparon que el abandono del velo les permitiría a las mujeres
que lo usaban acceder a una vida similar a la suya, otras intelectuales como Leila Ahmed
reconocieron que la agenda feminista “was incorrect in its broad assumptions that
Muslim women needed to abandon native ways and adopt those of the West to improve
their status” (166). Aún a pesar de las señaladas generalizaciones, es esta visión feminista
occidental de las mujeres veladas la que predominó en el discurso sobre el velo (El
Guindi 3). Tanto Freda Hussain en la introducción de su libro como Leila Ahmed en la
sección de su libro que trata del discurso sobre el velo en Egipto (144-68) dan ejemplos
de su influencia. Señalan que aún algunas mujeres musulmanas interpretan la cuestión de
los derechos femeninos y de la significación del velo islámico de acuerdo con
argumentos de la ideología feminista occidental.
Entra igualmente en el discurso del velo la aproximación de las feministas
poscoloniales. En lugar de determinar la subalternidad de las mujeres veladas desde un
punto de vista genérico como lo hicieron las feministas occidentales, las feministas
poscoloniales expandieron los límites de su conceptualización, tomando en consideración
otros elementos clave que afectan la representación femenina tales como la clase social
y/o la identidad étnica. Los esfuerzos de las feministas poscoloniales, dirigidos a sustraer
a las mujeres veladas de los confines del binarismo genérico, se lograron al llamar
nuestra atención hacia la diversidad que caracteriza y define a la mujer que lleva el velo.
Son artículos como el de Debbie J. Gerner, por ejemplo, los que nos recuerdan que el
molde conceptual de la mujer velada, forjado por la visión feminista occidental, con
pocas excepciones, “no longer reflects reality” (71). La imagen de la mujer velada se está
transformando, sujeta a un proceso de revisión. La posición que ésta ocupa así como el
papel que desempeña están en transición porque constantemente se contextualizan y se
adaptan a las variables pero actuales experiencias históricas y culturales respectivas.
Quizás lo que lleva más importancia, a pesar de la teoría feminista que se adopta
para interpretar la situación de las mujeres musulmanas—sea la occidental, la
poscolonial, la de los años 60, la norteamericana, la europea, o la islámica—es tener en
cuenta el objetivo común que comparten dichas interpretaciones: la emancipación de la
mujer (El Guindi 184).
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las escuelas españolas, se desprende también de él que la significación del velo islámico
se deba interpretar de acuerdo con la situación vigente en cada sociedad.
Similar a la opinión que Vargas Llosa expresa sobre el velo en la prensa española,
Daphne Grace, apoyándose en su investigación sobre el mismo tema en la literatura
poscolonial, señala la necesidad y la importancia de situar el velo dentro de los contextos
socio-culturales en que se inscribe la práctica de llevarlo. Al principio de su estudio,
observa que generalmente la representación de la mujer que usa el velo es moldeada a
partir de valores sociales predeterminados: “The image of the veiled woman is not in any
way neutral, but is an ambivalent and shifting signifier, redolent with ‘orientalist import’”
(1). Además, destaca el dinamismo de la imagen actual de la mujer velada, la cual, según
ella, requiere desfosilizarse y adaptarse al multifacetismo de la variada realidad cultural
en que se mueven dichas mujeres. Grace sí reconoce el simbolismo peyorativo y negativo
que se otorga al hecho que las mujeres recurriesen al velo, pero igualmente insiste en que
su contextualización histórica y cultural permite que se interprete adecuadamente la
representación de las usuarias.
Al momento de acercarse a la cuestión de las mujeres veladas, el procedimiento
interpretativo que sugiere seguir Grace corresponde al método analítico que se quiere
observar a lo largo de este proyecto doctoral. Aunque se enfoca en un período anterior al
que estudia Grace, la aproximación que ella utiliza se puede aplicar a los siglos XVI y
XVII. Al igual que hizo ella, es necesario interpretar la significación de la mujer tapada
dentro de la propia cultura y examinar el proceso de adaptación, modificación y
consolidación de su representación desde varias perspectivas. Por lo tanto, con el objetivo
de situar la representación de esta figura femenina en las sociedades españolas y
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coloniales de los siglos XVI hasta el XIX, se inicia esta tesis doctoral con un capítulo que
se centrará en la exploración de Velos antiguos y modernos en los rostros de las mujeres:
sus conveniencias y daños de Antonio Rodríguez de León Pinelo.7 Publicada a mediados
del siglo XVII, esta obra es fundamental no solamente por la importancia que le otorgan
los estudios contemporáneos sobre las tapadas al referirse a ella, sino también por ser una
fuente literaria única en su género al presentar información sobre la concepción cultural
de las tapadas según se interpretó en el Siglo de Oro.

1.2 Antonio Rodríguez de León Pinelo
Antonio Rodríguez de León Pinelo es una de las figuras literarias más
prominentes del Siglo de Oro español. Contribuyó a la cultura de su época una gran
cantidad de obras que cubren una variedad ecléctica de temas.8 Se interesó
particularmente por asuntos legislativos y por las colonias, pero su curiosidad intelectual
le empujó igualmente a explorar “desde la historia de Madrid hasta la dilucidación de la
grave cuestión de teología moral acerca de si el chocolate quebranta el ayuno
eclesiástico” (Almeyda viii). Dentro de su prolífica producción de obras, se halla Velos
antiguos y modernos en los rostros de las mujeres: sus conveniencias y daños. Ilustración

7

Esta obra no solamente es fundamental para esta tesis doctoral, sino también lo
es para todos los que se interesan por el tema de las tapadas. Ya que se referirá a ella en
múltiples ocasiones, nótese que de aquí en adelante solamente se especificará en
paréntesis cuando no se trate de esta obra de León Pinelo.
8

Para una lista bibliográfica de las obras pinelianas, véanse el estudio preliminar
de Agustín Millares Carlo. También, se puede consultar el estudio biobibliográfico de
José Toribio Medina incluido en Discurso sobre la importancia, forma, y disposición de
la ‘Recopilación de Leyes de las Indias Occidentales’ que en su Real Consejo presenta en
Licenciado Antonio de León (1623).
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de la Real Premática de las Tapadas (1641), un extenso estudio sobre los orígenes de la
larga tradición del uso del velo.9
Tal como lo observa Guillermo Lohmann Villena, León Pinelo acabó de escribir
los dos volúmenes que componen su obra dentro de un año del despacho de la premática
de las tapadas de 1639, sobre la cual versa dicha ilustración (cxiv). Más que una simple
revisión histórica de cómo las mujeres empezaron a llevar el velo, la importancia de esta
obra radica en que con ella, León Pinelo consolida el modelo femenino de la tapada en la
Península Ibérica. Expone que la costumbre de taparse las mujeres era inicialmente una
práctica femenina socio-cultural y religiosa que, a lo largo de los siglos, se convirtió en
un dilema político nacional que requería medidas legales. Por lo tanto, el autor plantea
una política del velo mientras delinea su origen. Además, junto a la incorporación de
elementos que corresponden a la propia definición de lo que considera ser la cultura
hispánica y lo que es España en su discurso narrativo, León Pinelo manipula la
información para que le sirva a enaltecerse tanto como individuo y como intelectual.

1.2.1 El hombre
Aunque proviene de una familia noble, la fecha y el lugar de nacimiento de
Antonio Rodríguez de León Pinelo todavía son elementos debatidos entre la crítica
moderna. Agustín Millares Carlo señala que la figura de León Pinelo “ha sido objeto de
importantes estudios, que han contribuido a esclarecer su personalidad de escritor erudito
y documentado” (ix). A pesar de los datos inéditos que proporcionaron, entre otras, las
9

Guillermo Lohmann Villena menciona en su largo estudio preliminar que Velos
antiguos circulaba en 1641, sin embargo, no hace ninguna referencia a la recepción de la
obra (cxiv). Hasta ahora, no se encontró ningún documento que descubra la reacción de la
comunidad literaria ante la publicación de esta obra pineliana.
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investigaciones de José Toribio Medina, Luis R. Altamira, Luis G. Martínez Villada,
Raúl A. Molina, Raúl Porras Barrenechea, y Guillermo Lohmann Villena, no se ha
llegado a ninguna conclusión definitiva con respecto a los orígenes de León Pinelo.10 Más
bien, se descubrió información contradictoria.
Por un lado, Porras Barrenechea “afirma su nacimiento en la ciudad de
Valladolid, suceso que fija en 1596” (Molina 456), mientras que por otro, Toribio Medina
se opone a la procedencia española de León Pinelo. Este último cree que vio la luz en
Lisboa, pero pretendió ser vallisoletano porque quería ocultar sus antecedentes
judaizantes. La opinión de Toribio Medina sobre la oriundez portuguesa de León Pinelo
se ve confirmada por el hallazgo de Raúl A. Molina de un documento paleográfico en
Buenos Aires que además indica que el escritor áureo habría nacido en 1590-91. A esta
información biográfica se añade la que el propio hermano de León Pinelo—Juan
Rodríguez de León—, revela en su testamento. Él fecha el nacimiento de su hermano
menor en Valladolid entre 1591 y 1595. Son estos datos los que llevaron a Lohmann
Villena a comprobar, a partir de otros testimonios, que Lisboa no era la patria originaria
de León Pinelo.11 Si bien las evidencias documentales encontradas por los diversos
intelectuales no resolvieron la procedencia de Antonio de León Pinelo, (la cual aún se
disputa entre las dos poblaciones peninsulares), lo que cabe destacar es la razón por la
cual empezaron estas confusiones: raíces familiares judías.

10

Desafortunadamente, no hay muchas investigaciones sobre la figura de León
Pinelo últimamente. La mayoría de los estudios se completaron hace ya más de 50 años.
11

Véase su estudio preliminar (xxiii-xxviii) para más detalles sobre las fuentes

usadas.
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La suposición de que la familia León Pinelo fuera judía se origina en el período
en que Portugal se encontraba bajo la tutela de la corona española. En 1595, dicha
sospecha se concretiza cuando Juan López, el abuelo de Antonio, y otros allegados
cercanos fueron víctimas de la Inquisición, que “procesándolos por judíos los había
quemado en un auto público de fe celebrado en Lisboa” (Toribio Medina 53). El mismo
año, su hijo, el capitán Diego López de Lisboa y León, para evitar las persecuciones
inquisitoriales y llevar la misma suerte que sus parientes, huyó con su familia a
Valladolid. De allí, de inmediato se embarcó solo para el Nuevo Mundo. Posiblemente
por vía de Brasil (Lewin 6), llegó a Buenos Aires donde se dedicó al comercio. Alcanzó
su prosperidad como mercader antes de traer a las colonias a su esposa doña Catalina de
Esperanza Pinelo y a sus dos hijos Juan y Antonio. Tras la obtención de un certificado de
limpieza de sangre, llegaron a buen puerto los familiares de López de Lisboa en 1604.12
Apresurados por establecerse en Córdoba del Tucumán, permanecieron poco tiempo en
Buenos Aires. Después, por varios años, alternaron su residencia entre estas dos ciudades,
hasta que falleciera la madre de los jóvenes.13
El viudo acompañado de sus cuatro hijos pasó a Potosí, donde se ganó la vida
como mercader, hasta que emprendió sus estudios en la Universidad de Chuquisaca. Es
12

Boleslao Lewin aclara que es el ermitaño Bernardo Sánchez, quien disfrutaba
de una gran influencia en la corte, quien facilitó que los familiares de López de Lisboa
pudieran pasar a las colonias como cristianos. Además de los miembros inmediatos de su
familia, les acompañaron “su suegra Blanca Días Botello y varios otros familiares” (8).
La madre de Catalina también formaba parte de la comitiva así como Francisco Juan
Navarro, cuñado de Antonio López (Toribio Medina 54).
13

Es posible que la corta estancia en Buenos Aires de los miembros de la familia
de López de Lisboa se explique por el hecho de que en 1603 el padre de Antonio “es
denunciado ante la Inquisición, la que, hasta su muerte, acaecida en 1647, no quita la
vista de él” (Lewin 9).
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después de obtener su licenciatura y recurrir a falsos documentos que aseguraban que era
cristiano viejo que Diego López de Lisboa se ordenó sacerdote en 1621. A partir de ese
momento, logró entrar en buenas gracias con el arzobispo don Fernando Arias de Ugarte,
de cuya protección de la vigilancia del Santo Oficio se benefició, aún después de que la
silla arzobispal se trasladara a Lima. Sin embargo, con la muerte de Arias en 1638, López
de Lisboa, sin el auxilio de su protector, se encontró sujetado a constantes ataques
personales en que era acusado de ser judío para que la Inquisición lo prendiera. Al
considerar “aquellas circunstancias en que tan violenta persecución se había
desencadenado contra los portugueses de Lima” (Medina 56), se supone que debió vivir
en perpetua zozobra.
La profesada dedicación a la religión católica del padre de León Pienlo no fue
suficiente para frenar todas las sospechas sociales respecto a la sinceridad de su
cristiandad y la de su familia. Por lo tanto, Diego López de Lisboa se aseguró que sus
hijos frecuentaran ambientes religiosos de una manera u otra. En Lima, su primogénito
Juan se ordenó sacerdote mientras que Antonio se educó en un colegio de jesuitas y
continuó sus estudios en la Universidad de San Marcos. Allí, se graduó como bachiller en
teología y cánones, y también cursó “Derecho Pontificio y Cesáreo (equivalente a
Canónico y Civil, respectivamente) […]. Culminó su carrera profesional el 12 de
noviembre de 1618, recibiéndose de abogado en la Audiencia limeña” (Millares Carlo
xiii). Después de moverse en el escenario de literatos y científicos que proveía la
universidad limeña y perfeccionar su formación legal, teológica y literaria, desempeñó
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varios cargos en diferentes lugares del Virreinato. Fue alcalde mayor de las minas de
Oruro, asesor del corregidor de Potosí y procurador a Cortes.14
De vuelta en Buenos Aires, por designación del Cabildo, León Pinelo consiguió
papeles que le permitieron embarcarse para España y perseguir sus ambiciones tanto
profesionales como intelectuales. Algunos motivos especiales inspiraron su viaje
transatlántico, de los cuales “fue uno puramente literario: el de completar los estudios que
había emprendido acerca de la recopilación de las leyes de Indias” (Toribio Medina 58).
Este ideal fue suficientemente fuerte para que justificara una vuelta a las raíces paternas
aún si implicaba establecerse de nuevo en un lugar desconocido. A pesar de que unos
críticos dan a entender que el ingreso de León Pinelo a los círculos profesionales de la
Península fue un proceso relativamente sencillo, en realidad, como muchos otros
contemporáneos suyos, él tuvo que ganarse una reputación también. No muy conocido en
su capacidad de jurista y erudito, consideró que la mejor manera de afrontar esta carencia
de popularidad era promoviendo sus talentos ante los oficiales adecuados con la
expectativa de conseguir una función burocrática en que pudiera dedicarse al proyecto
que le era tan importante. Así que, como explica Aniceto Almeyda,
[p]oco después de su llegada a la capital de la metrópoli, [León Pinelo] publicó, a
fines de 1623, en un folleto, su Discurso sobre la importancia, forma y disposición
de la Recapitulación de Leyes de las Indias Occidentales, y en mayo del año
siguiente, se le nombró ayudante del oidor del Consejo de Indias don Rodrigo de
Aguiar y Acuña, que estaba encargado de llevar a término la Recopilación y a
cuyo nombre dio a la imprenta en 1628 los Sumarios de esta obra, ya bastante
adelantada por entonces. (vii)

14

Para una enumeración de los maestros y condiscípulos que participaron en la
carrera intelectual de León Pinelo, véase Molina 461-4.
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Los repetidos esfuerzos de León Pinelo se recompensaron inicialmente, pero fue
una gratificación pasajera porque, como observa Almeyda, el intelectual áureo durante su
larga carrera se encontró “en lucha permanente contra la indiferencia y el prejuicio”
(viii). A pesar de su gran dedicación al proyecto recopilador de las leyes indianas, al cual
León Pinelo pasó una gran parte de su vida, éste no le otorgó el prestigio que esperaba
ante las autoridades regias. Él aspiraba a ser cronista de Indias, pero cuando se presentó
la oportunidad en 1641, el Rey descartó la sugerencia del Consejo de Indias y no se le dio
la posición. En ocasiones posteriores, los miembros del Consejo volvieron a considerar su
candidatura para cargos burocráticos distintos de aquél con que esperaba alcanzar su
ambición laboral. No fue sino cuando ya era un hombre mayor que le honraron con la
nominación que le permitiría ocupar dicho puesto, el cual desempeñó por poco tiempo.
La rueda de la fortuna estaba dando sus últimas vueltas ya que dos años después, fallecía
el recién nombrado cronista a los 70 años.
El tardío encargo no fue la única decepción profesional que sufrió León Pinelo.
Siempre esperó ver la Recopilación terminada mientras vivía pero, desafortunadamente,
ésta solamente se entregó a las prensas en 1680, unos veinte años después de su muerte.
Nunca tuvo el privilegio de ver el producto final al que había consagrado casi la mitad de
su vida y contribuido cédulas durante el tiempo que vivió en el Perú, pero sí tuvo el
mérito de haber colaborado en la Recopilación que Aniceto Almeyda califica de más que
“una simple compilación de las leyes vigentes en la América española al tiempo en que
se dictó, como pudiera desprenderse de su título; por el contrario, es un verdadero
código” (x). Es cierto que la importancia de este compendio legislativo es inestimable,
cuyo legado se debe en parte a León Pinelo, pero no se debe descartar el hecho de que no
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es la única obra que le ganó el reconocimiento ajeno y prestigio que tanto buscaba
durante su vida.15 Constante en su trabajo, fue autor y responsable de la publicación de
más de 70 obras, cada una de las cuales atestigua su erudición. La Ilustración de las
Tapadas se coloca entre ellas y no es una excepción. Además de demostrar su gran
conocimiento teológico y legislativo, en ella destaca su gran talento de historiador y
catalogador.
Esta información de trasfondo biográfico sobre la figura de León Pinelo puede
parecer superflua, hasta digresiva, pero en realidad contextualiza sus experiencias
personales y los desafíos profesionales que confrontó durante su vida, los cuales constan
ser dimensiones intrínsecas de su persona. Como se mencionó previamente, Foucault
precisa que, a partir de determinados factores particulares al autor, es posible divisarle
mediante el texto escrito, ya que los dos son inseparables. Entre estos factores se incluyen
el estatus social del autor, su reputación como profesional, sus orígenes familiares, etc. Si
por ejemplo se consideran los orígenes familiares de León Pinelo, a pesar de lo ilustre de
su familia y de los méritos que se les concedieron a sus respectivos miembros, no
borraron sus antecedentes judíos y a que le acusaron a su propio padre de ser cristiano
nuevo. Para evitarle la misma suerte, su padre se aseguró de que creciera y tuviera un
desarrollo intelectual rodeado por la religión cristiana. A partir de estas circunstancias
personales y su situación familiar particular, es posible explicar en parte la notable y
constante presencia de la religión—sea por referencias bíblicas, sea valores cristianos, sea

15

A pesar de la polémica sobre los derechos a la autoría de la Recopilación
debatidos entre León Pinelo y don Juan de Solórzano Pereira, los críticos concuerdan en
que por lo menos los dos contribuyeron a su esbozo inicial. Véase Almeyda (ix-x) para
un resumen de las varias posiciones de los intelectuales respecto a dicho asunto.
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autores evangélicos—en su Velos antiguos. En tal caso, explorar factores como el que se
acaba de mencionar de la vida de León Pinelo en relación a su obra sobre las tapadas no
solamente revelará aspectos incluidos en ella que lo definen como autor, sino también
expondrá su interpretación del fenómeno cultural de las tapadas.
No obstante, en la determinación de quién es esta figura áurea, hace falta tener en
cuenta unas fuerzas externas a León Pinelo que influyen su comportamiento como autor,
concretizadas ellas por las circunstancias socio-culturales y/o personas influyentes. Es
decir, que junto a las características que menciona la teoría foucauniana, las cuales
permiten definir la función del autor, se debe igualmente examinar la construcción del
autor. Aunque Foucault provee criterios basados en los propuestos por San Jerónimo para
evaluar la figura del autor, el crítico francés no responde a la cuestión de cómo el autor
utiliza el texto para construirse. La teoría de la auto-representación, “self-fashioning,”
que propone Stephen Greenblatt es más apropiada para este propósito.
En su estudio sobre la auto-representación de varios poetas ingleses de los siglos
XVI y XVII, Greenblatt afirma que durante el Renacimiento el individuo era consciente
de la posibilidad de manipular su identidad. El mismo autor agrega que el concepto de la
auto-representación se aplica tanto en la literatura como el mundo real, y que de tales
paralelos se proporcionan “the creation of literary characters, the shaping of one’s own
identity, the experience of being molded by forces outside one’s control, the attempt to
fashion other selves” (3). Dado que este concepto no reconoce distinciones entre lo
literario y lo real, el texto escrito le otorga pues al autor herramientas, de las cuales se
puede servir para gozar de una movilidad más grande dentro del contexto sociocultural en
que vive. Ya sea que se trate de movilidad económica, geográfica o social, el objetivo del
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autor que se auto-representa es cambiar su ambiente social restrictivo para acercarse a los
poderosos.
La manera en que cada autor alcanza esta meta es evidentemente diferente, pero
Greenblatt identifica ciertas condiciones comunes al proceso de auto-representación de
los autores ingleses en que centra su análisis. Si bien León Pinelo no cuenta ser con uno
de ellos, de las diez condiciones que menciona el nuevo historicista, algunas son
aplicables a la situación personal del autor áureo. La primera es su afanoso deseo de
aceptación como contribuyente activo a la vida intelectual española, y que implica que el
autor áureo está dispuesto a someterse a una autoridad o un poder absoluto que le es
ajeno. Otra es que la auto-representación se realiza en relación con un elemento que se
percibe inicialmente como adverso, cuya ideología es paralela y compartida por los
poderosos. El proceso de escritura permite des-cubrirlo; así, el autor utiliza este elemento
disconforme haciéndolo accesible, y más importante, controlable. El famoso aforismo de
Sir Francis Bacon, “Knowledge itself is power” bien ilustra el mecanismo de apropiación
del poder y control del cual se vale un autor que se auto-representa.16
En el caso de León Pinelo, en su obra sobre la premática de las tapadas, lo hace
dentro de los parámetros autoritativos del poder absoluto que se propone defender, sin
amenazar su agencia y estabilidad. En otras palabras, pondera cuidadosamente cómo
presenta el fenómeno de las tapadas (el elemento adverso), y aunque lo problematiza al
considerar cada posición—los beneficios y los agravios que causa el uso del velo, llega a
la conclusión que taparse de medio ojo es una práctica nociva para la sociedad. En el
16

Nótese que el británico reconoció el potencial del conocimiento, y mejor dicho,
el poder de saber la información durante el primer cuarto del siglo XVII, precisamente
durante los años en que León Pinelo escribía y publicaba de manera activa.
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fondo, los valores fundamentales en que basa su análisis concuerdan con los intereses
ideológicos y políticos de los dirigentes. Por lo tanto, se examinan a continuación las
estrategias textuales a las cuales recurre León Pinelo en su ilustración sobre las tapadas
para ser reconocido por su trabajo intelectual y recibir el mérito correspondiente de los
grandes y la élite de su época.17

1.2.2 La obra Velos antiguos
Los inicios de la carrera profesional de León Pinelo en España con poca
diferencia coinciden con el momento en que salen a escena dos famosas figuras políticas
del siglo XVII: Felipe IV y el conde-duque de Olivares. En 1621, accede al trono el hijo
de Felipe III y cuando apenas empezaba a desempeñar sus nuevas funciones regias,
designa a don Gaspar de Guzmán y Pimentel primer ministro. En menos de un año, éste
logra establecer una sólida e íntima relación con el monarca español al ocupar el cargo de
valido, del cual disfrutará hasta que fracase con su caída y subsecuente destierro en 1643.
La Península Ibérica que espera entonces a León Pinelo cuando arriba en enero de 1622
no solamente es una nación en transición de poder político, sino una que se planifica

17

Juan Ignacio Gutiérrez Nieto, en su estudio sobre el reformismo social de
Olivares se refiere al fenómeno del neoennoblecimiento que inició el Conde-Duque al
ampliar el grupo nobiliario de sangre y “canalizar la apetencia al ennoblecimiento y al
elitismo hacia la formación de una nueva nobleza de mérito o de servicio, de cuya
actividad, influencia y dinero debía beneficiarse la Monarquía, aunque ello fuera a
cambio de contraprestaciones no meramente honoríficas” (419). En tal situación, existe la
posibilidad de que León Pinelo quisiera pertenecer al dicho grupo de nobles titulados por
su mérito o servicio. Según define la nobleza en el discurso genealógico de la casa
Avellaneda y Haro que precede el cuerpo de su obra, León Pinelo está enterado de las
diferencias que existen entre la nobleza de sangre y la de mérito, ya que las señala
claramente (I: 28).
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reconfigurar. Desde el momento en que Olivares se halla en control de las riendas de la
corona, se inicia una serie de cambios en las políticas tanto exteriores como internas.
El Conde-Duque instaura un régimen de reformas económicas, morales, militares,
legislativas, etc. Miguel Avilés Fernández, Siro Villas Tinoco y Carmen María Cremades
Griñán resumen su plan de acción en estos términos: “La política exterior: el
intervencionismo. La política interna: el unitarismo y la uniformidad. Los medios: la
fuerza del Estado absoluto” (166). Lo que propone Olivares es que todos los reinos
peninsulares adopten Castilla como modelo y observen sus leyes.18 Aunque no sea con
los mismos recursos, León Pinelo participa a su manera en este proyecto nacional, por el
cual los dirigentes preconizan homogeneidad y unitarismo. Usa las tapadas como medio
para reafirmar su posición política, ya que en conformidad con las autoridades regias, las
identifica como un problema social y razona sobre la premática que impide que las
mujeres en todo el reino se tapasen. Legitima tanto su intervención como su postura al
asentar, desde el principio de su obra, el marco religioso en que se inscribe el uso del
velo. En el particular contexto cultural de la Península Ibérica en que León Pinelo elabora
su Velos antiguos, la Inquisición está todavía muy vigente, de allí la importancia de poner
en primer plano la religión cristiana; sobre todo por su herencia familiar judía.

18

El conde-duque de Olivares estaba convencido de que la centralización del
poder en Castilla iba a fortalecer la autoridad del rey Felipe IV. John Huxtable Elliott
menciona sobre el proyecto de preeminencia de la corona: “Uniformity of law throughout
the peninsula—a law which was that of Castile—would therefore guarantee an
impressive extension of the power and authority of the crown” (197).
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1.2.2.1 Orígenes religiosos
Se abre la ilustración de la premática sobre las tapadas con la afirmación de que
es una práctica de larga tradición la de llevar el velo las mujeres. León Pinelo sitúa sus
orígenes al principio de la humanidad: “Cubrirse las mujeres los rostros, y usar velos en
ellos, es casi tan antiguo, como el haber mujeres en el mundo” (I: 79).19 Primero, esta
observación indica que el taparse las mujeres es un fenómeno muy antiguo. En segundo
lugar, la misma remite a una interpretación religiosa del origen del velo, ya que en
opinión del autor áureo, el inicio de la costumbre se remonta a los progenitores originales
de la humanidad. León Pinelo explica que ésta resulta del momento clave de la pérdida de
la inocencia de Adán y Eva: “El origen de los velos en los rostros de las mujeres se deriva
de aquellos primeros vestidos que para cubrir su desnudez y reparar su vergüenza
hicieron los Padres del humano linaje, luego que la culpa les dio el conocimiento de la
forma en que estaban” (I: 80).20 La causa de la expulsión de los dos primeros pobladores
del Paraíso Terrenal lo fue también del nacimiento de la facultad de concienciarse los
hombres de la propia honestidad y la vergüenza. Ya que se había desvanecido su
inocencia e ignorancia, los humanos sintieron la desnudez de sus cuerpos y la remediaron
al vestirse. Sin embargo, la diferente y más delicada fisonomía de la mujer, junto con el

19

Importa indicar que esta cita de León Pinelo es uno de los pasajes más citados
por los críticos que se consagraron a estudiar el fenómeno de las tapadas. Casi todos los
autores, cuyos trabajos se refieren a estas mujeres, de una manera u otra, citan a León
Pinelo y más precisamente, se limitan a mencionar las primeras líneas que inician la
ilustración de la real premática de las tapadas.
20

En una de las varias discusiones que Tertuliano entretiene sobre la necesidad de
las vírgenes de llevar el velo, anteriormente a León Pinelo, el autor africano atribuye a
Adán y Eva la responsabilidad de concienciación de la desnudez y de la cual, resultó la
necesidad de cubrirse (“The Prayer” 179).
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aumento de la población masculina, despertó la malicia de los hombres. Ante esta
realidad, León Pinelo indica que la población femenina necesitaba ser protegida del sexo
opuesto con más que un solo vestido que le cubriese el cuerpo. El uso del velo era la
solución al apremiante problema por dos razones: la primera es que respondía a la
necesidad de limitar en cuanto fuera posible la atractividad femenina y la segunda,
inversamente, protegía a la mujer de intenciones masculinas poco enaltecedoras (I: 83).21
Con el velo femenino, según lo entendía y presenta el autor, se podían disipar de
antemano las pasiones provocadas por las miradas furtivas. Atenuaba la atracción sexual
al favorecer un alejamiento físico entre los hombres y las mujeres porque “[s]i en el
templo [el velo] era división general de los sexos; en el rostro lo sea de los ojos, de los
rostros, y de las atenciones (que son las que mejor tercian entre dos que no se conocen)
para ni ver ni ser vistas [las mujeres]” (I: 103). De acuerdo con la recomendación de
León Pinelo, además de la función religiosa que cumplía en las iglesias el velo, aseguraba
que los hombres y las mujeres quedasen separados en lugares públicos.
Al equiparar la función preventiva del velo en el rostro de las mujeres y en los
templos y santuarios, León Pinelo resalta que en los últimos se empleaba en señal de
autoridad y sujeción, para proteger lo que había de más valor, lo que era más precioso.
Ya que tanto los cristianos como los hebreos utilizaban el velo en los lugares de
consagración respectivos, León Pinelo determina la diferencia entre los motivos de ambas
religiones en cuanto a la función del velo en sus templos respectivos:
Y repara que en la [iglesia] Hebrea se ponían los velos en las cosas más preciosas
y veneradas, para cubrirlas y esconderlas de los ojos del pueblo: y en la Cristiana,
21

En esto, León Pinelo sigue la doctrina de la pudicitia de los sermoneadores
medievales.
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aunque se ponen también en lo más estimado y venerado de ella, no es para
esconderlo y ocultarlo sino para autorizarlo y descubrirlo con mayor veneración y
decoro, porque con éste las vemos clara y distintamente, sin que haya velo que lo
estorbe, ni ley que lo prohíba. (I: 98)22
La interpretación protectora del velo de los judíos se expresaba esencialmente por la
disimulación mientras que la manera en que los cristianos empleaban los velos en objetos
sagrados era más bien con intenciones de incitar un sentimiento de mayor respeto y
devoción en los fieles.
La distinción del uso religioso del velo que León Pinelo instituye entre los judíos
y los cristianos, se trata en realidad de una revisión de los valores religiosos de ambos
grupos, de la cual concluye que prevalecen por positivos y superiores los de la religión
cristiana. Puesto que presenta bajo una luz negativa las prácticas religiosas de los judíos,
queda claro que se alía del lado de los buenos y así, se asegura que su legado familiar
judío no le cause dificultades con las autoridades. Además, a partir de esta analogía, León
Pinelo justifica la posterior imposición del velo en las mujeres porque según lo que
presenta de la mentalidad religiosa, ellas se consideraban como elementos valiosos que
era necesario cubrir con velos como se efectuaba con los objetos de consagración
preciosos. El uso del velo en los rostros femeninos iba a preservar su integridad, su
pureza:
22

De esta reflexión, el favoritismo de León Pinelo por la religión cristiana todavía
es sutil. Se clarifica más su opinión antisemita al declarar que en la iglesia cristiana, al
contrario de la hebrea, “que como todo lo que en ella hay es real y verdadero, y que no
sólo es lo que parece sino mucho más de lo que se puede explicar y entender, se muestra
descubrierto (sic) y sin velo” (I: 98). Se puede ver que para el autor, la superioridad de la
iglesia cristiana, lo cual se extiende al dogma y todo lo que hay en ella, categorizados
como auténticos. Este comentario sobreentiende pues que León Pinelo contrapone la
calidad verdadera de la iglesia cristina a la falsedad de la hebrea. Además, que use el
término ‘iglesia’ en lugar de sinagoga cuando se refiere al santuario judío indica también
que valora más la cristiana y la impone a la otra.
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Siendo pues los velos tan dispuestos, para autorizar y conservar con respecto y
sin mácula las cosas de más estimación, debidamente se aplicaron a los rostros de
las mujeres, pues son imágenes del honor, y vasos de tanto precio como
fragilidad, que parece se la dio tan grande la naturaleza, para incitar más nuestro
cuidado a defenderlas, y nuestra atención a guardarlas, estimarlas, y autorizarlas.
(I: 99)
Conjuntamente con el hecho de comunicar una mentalidad paternalista, este autor
representa las mujeres como ‘cosas’ indefensas, depósitos del honor masculino e
incapaces de funcionar por sí mismas sin la mediación del hombre. Se desprende una
mentalidad en que la mujer es inferior al hombre, lo cual imposibilita que se considere
una persona capacitada. Pero, a la vez, se les otorga un nivel iconográfico porque el autor
no solamente equipara las mujeres a objetos, sino también las transforma en ídolos de
veneración masculina.23 La debilidad que define a las mujeres exige una intervención
masculina así como su persistente supervisión. Ya que una vigilancia perpetua es
imposible, el velo cumple esa función, sirviendo de escudo a la vulnerabilidad femenina
y de refuerzo a los hombres en el cumplimiento de la obligación de preservar su honor. El
velo las vela por ser concebido como método de protección, pero también proporciona un
constante recordatorio de la innata fragilidad femenina, destaca la posición sometida de la
23

La actitud que se desprende de las reflexiones de León Pinelo posibilita
conectarla con una dimensión del amor cortés que autores tales como Clive Staples
Lewis, Otis Howard Green y E. Michael Gerli identifican como la religio amoris.
Considerada una de las características fundamentales del amor cortés por Lewis, la
religión del amor profano a menudo se origina de la parodia de las prácticas religiosas de
la auténtica iglesia cristiana (20). Por lo tanto, “[e]n el amor cortés de la lírica cancioneril
se observa una deliberada paganización del cristianismo en que el hombre adora y ‘sirve’
a la mujer así como el cristiano adora y sirve a Dios” (Gerli 66). Dicha “extraña síntesis
del amor humano y el amor a Dios” como la describe Gerli, encamina al culto de la figura
femenina, a su deificación. Gran cantidad de poetas renacentistas y áureos veneraron a la
mujer, exaltándola en sus versos como lo demuestra Green con ejemplos de la lírica
quevediana. Observa que “[l]a palabra ídolo aparece repetidas veces en Quevedo al tratar
de la pasión amorosa” (97) y de la dama, lo cual hace de este poeta un discípulo de la
religión del amor.
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mujer, su continua dependencia del hombre, su falta de autonomía, haciendo su
acatamiento materialmente visible a todos.
En la descripción que León Pinelo hace de la delicada y subordinada situación de
las mujeres, es interesante notar que tienen resonancia las palabras del apóstol San Pablo,
quien legitimó bíblicamente el uso del velo por las mujeres. Su visión expresada en la
Epístola que dirige a los corintios se acerca a la cuestión indumentaria y conductual no
solamente de las mujeres durante el culto, sino también la de los hombres. En la iglesia,
el hombre debe descubrirse porque si no, ofende a Dios y “toda mujer que ora o profetiza
con la cabeza no cubierta, afrenta su cabeza, porque da lo mismo que si se hubiese
rapado. Porque si la mujer no se cubre, que se corte todo el cabello; y si le es vergonzoso
cortarse el cabello o raparse, que se cubra” (1 Cor. 11.5-6). La sumisión femenina a la
cual se refiere el Apóstol la defiende argumentando que la superioridad natural y
espiritual del hombre se debe a que fue creado a la imagen de Dios y la mujer emula a la
del hombre.24 Al considerar la amonestación de San Pablo, queda claro que la modestia
femenina se materializó con el uso del velo. La conducta virtuosa de la mujer significa
pues que ésta lleve el velo, con lo cual comunica públicamente su obediencia al hombre
y, por extensión, a Dios.
Es este precepto apostólico el que sirve de fundamento a posteriores autores cuyas
obras abordan la cuestión del velo. Después de que lo aclarara San Pablo, no se vuelve a
discutir sino hasta el tercer siglo, con Tertuliano (Voile 94), el único autor de la
Antigüedad que comentó este asunto polémico, por ejemplo en De cultu feminarum

24

Véase 1 Cor. 11.7-9.
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(202), en que se acerca a la cuestión de llevar el velo las mujeres. 25 Este tratado sobre la
moda femenina, en el cual se incluyen también referencias a la indumentaria masculina,
amonesta a las mujeres por gastar su tiempo en embellecerse. Según el cristiano
cartaginés, los esfuerzos femeninos dedicados a acentuar su belleza son futiles porque
considera que las mujeres se someten a constantes e inútiles cuidados estéticos además de
mancillar sus cuerpos por el uso de accesorios profanos. Recuerda a las mujeres que su
deber es el de llevar el velo para señalar su inferioridad y sumisión al hombre, de modo
que todas las cristianas deberían llevar el velo como lo pide el Creador, mandamiento que
enfatiza originalmente San Pablo (Toilette 129).26
Dicho pasaje bíblico le sirve igualmente de base cuando se aproxima a la cuestión
del velo en De oratione. En esencia, su tratado se centra en detallar la manera en que los
fieles deben rezar, y cubre varios aspectos que se relacionan al acto oracional—actitud,
momento, vestido, lugar. En el mismo, Tertuliano incorpora una discusión sobre la
manera de vestirse las mujeres mientras asisten a celebraciones litúrgicas. Apenas la abre,
25

León Pinelo destaca la importancia del aporte ideológico así como del legado
preceptivo de este cristiano cartaginés al observar que entre los autores que escribieron
sobre el velo, “[d]e los antiguos sólo tenemos lo que escribió Quinto Séptimo Florente
Tertuliano” (I: 73).
26

Al final de esta amonestación, se añade un comentario sarcástico con respecto a
la necesidad de llevar el velo unas mujeres. Dirigiéndose directamente a todas ellas,
declara que: “Dieu vous enjoint d’être voilées—pour éviter, je pense, qu’on ne voie la
tête de certaines femmes / [Dios os prescribe de llevar el velo—para evitar, creo, que se
vea la cabeza de ciertas mujeres]” (Toilette 129). Dicha observación da lugar a la
interpretación de que unas mujeres son feas y que para esconderlo, llevar el velo es una
alternativa necesaria. Hasta cierto punto, sugiere indirectamente que el velo es un gran
igualador estético; es decir, cubre tanto la belleza como la fealdad de sus usuarias. León
Pinelo apoya el uso del velo por la misma razón, a la cual añade otras repercusiones que
surgen porque las mujeres no recurren al velo. Entre otras, el despertar y/o empeorar la
soberbia femenina y la competitividad por querer ellas atraer la atención de los hombres
(II: 220-222; 332).
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admite que el cambio de las costumbres indumentarias femeninas en su tiempo le obliga a
ocuparse de esta cuestión y recomendar que se modere su ostentación estética, y
aprovecha igualmente para hacer hincapié en el asunto de si las vírgenes deberían llevar
el velo o no. Aunque parezca un dilema complicado de resolver, contextualiza su
respuesta y desarrolla sus argumentos basándolos en el pasaje bíblico de San Pablo que
arriba se mencionó.27 La autoridad de las palabras del Apóstol le permite al cartaginés
concluir que a todas las mujeres, incluso las vírgenes, les convendría llevar el velo
durante las liturgias y oraciones.
Los argumentos expuestos en De oratione se vuelven a precisar aún más en la
obra que Tertuliano dirige específicamente a las vírgenes: De uirginibus uelandis (c.
213).28 Compone esta obra para definir la disciplina a la cual las cristianas devotas deben
obedecer, una vez más inspirándose en las reglas bíblicas prescritas por San Pablo. El
autor de Cartagena mantiene que ocultar a las vírgenes con el velo es un elogio a Dios y
no significa un insulto (Voile 135). Además, explica que la vista es el catalizador del
pecado porque al verse hombre y mujer, se desean. De esta atracción resulta un anhelo
27

Véase las secciones XX-XXII en las cuales Tertuliano defiende su posición
(“The Prayer” 175-181).
28

Tertuliano no es el único autor que dedicó un tratado a las vírgenes. San
Cipriano, en 250 escribe De habitu virginum. En un período de paz, el modo de vida
cartaginés antes rigurosamente religioso, dejó lugar a que se relajaran las morales y la
disciplina. Esta atmósfera social afectó a las vírgenes consagradas a Cristo como lo
sugiere sor Angela Elizabeth Keenan (2). El obispo incita pues a las vírgenes a seguir los
ideales que explaya en dicha obra. Esperaba así elevar con sus principios tratadísticos el
estándar de vida primero de las vírgenes y por extensión, el de todas las cristianas de
Cartago. Si bien este tratado consta ser uno de los primeros sobre la vida ascética en la
literatura cristiana, no menciona que estas mujeres llevasen el velo, pero insiste en que no
atrajesen a los hombres con vestidos conspicuos. La ausencia de esta prenda se debe a
que el velo no puede todavía formar parte del hábito ascético, por su popularidad entre el
resto de la comunidad femenina (Tertullien, Voile 95).
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sexual desenfrenado, sobre el cual es necesario ejercer control. El velo resuelve esta
problemática y resulta ser un método de control de las mujeres y de los hombres.
Entonces, para controlar la sexualidad tanto femenina como masculina, Tertuliano
recomienda que la virgen lleve un velo desde el momento en que entra en la pubertad.
Aunque en De oratione insiste en que las vírgenes se cubran solamente durante los cultos,
extiende ahora esta amonestación a todas las mujeres. Exhorta a la población femenina
entera a que expanda su uso del velo fuera de las paredes de la Iglesia y que lo use sin
limitarse a momentos o lugares predeterminados. El autor africano dicta entonces,
que les femmes en tout temps, en tout lieu marchent pleines du souvenir de la loi,
prêtes et disposées à tout rappel du nom de Dieu. Ainsi, sa présence en leur cœur
se verra à leur tête / [que las mujeres en cada momento, en cualquier lugar
caminen conscientes de la ley, listas y dispuestas al recuerdo del nombre de Dios.
Así, su presencia en sus corazones la señala su cabeza [en que se lleva el velo].]
(Voile 185).
Para Tertuliano, el velo que llevan tanto las vírgenes, las ascetas y las casadas simboliza
su humildad ante Dios y los hombres, su discreción y su modestia.

1.2.2.2 Lo no cristiano
A partir de las fuentes hasta ahora exploradas, se puede tener la impresión o aún
llegar a la conclusión que sólo la iglesia primitiva imponía constricciones indumentarias a
sus practicantes femeninas. Sin embargo, el dogma cristiano no es la única doctrina
religiosa que exhortó a que las mujeres se cubrieran la cabeza en ocasiones determinadas.
Gracias a legados textuales y culturales, sabemos que cubrirse el rostro era una práctica
que se extendió fuera de los límites de la iglesia para también observarse en la esfera
social, ya que anteriormente a las mujeres cristianas, lo usaron las judías. Joachim
Jeremias afirma que en el tiempo de Cristo, las judías que observaban la Ley no solían
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participar en la vida pública y si salían de casa, se tapaban completamente porque “[a]ny
woman who went without this headdress [arreglo de dos velos de cabeza con varias
cintas], i.e. without her face being hidden, commited such an offence against good taste”
(359-60). De ejemplos más tempranos, la crítica María Elena de Arizmendi Amiel, en su
artículo sobre las tapadas, señala que “cubrirse las mujeres con mantos [...] ya se
menciona en El Cantar de los Cantares de Salomón, que está situado(s) en los años 929922 a.C.” (53). Ella se refiere a la mujer en el quinto cantar que, saliendo a la calle con un
manto para buscar a su amado, se topa con unos guardias que se lo roban después de
golpearla.
A pesar de que León Pinelo es el que originalmente mencionó este ejemplo
bíblico en el primer volumen de su obra (138-139), la nueva información de Arizmendi
Amiel provee la fecha en que se escribió el Cantar de los Cantares. Sin embargo, hay
ejemplos bíblicos donde se usa el velo y que son anteriores al que se refiere esta crítica.
En el Génesis, se encuentra el ejemplo de Rebeca que se cubrió con su velo en señal de
modestia al verse en presencia de Isaac, su futuro esposo, en ese momento un
desconocido (24: 61-67). Incluso Tertuliano relata el ejemplar recato de esta mujer en
estos términos: “For us, Rebecca stands as sufficient example; when her future husband
has been pointed out to her, she covered her head with her veil merely because she knew
she was to marry him” (“The Prayer” 181). Igualmente en el primer libro de la Biblia, se
incluye la historia de Tamar, una mujer casada que usó el velo para cubrirse el rostro,
haciéndose así pasar por prostituta porque anhelaba seducir a su suegro Judá (Génesis
38).
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Estos dos tempranos ejemplos bíblicos demuestran que las hebreas se cubrían en
presencia masculina, sea en situaciones privadas o públicas. Si bien en ambos casos se
manifiestan las acciones de mujeres que recurrieron al velo por razones contradictorias,
también indican que no siempre se usó para señalar la inferioridad y sumisión de la mujer
al hombre, sino igualmente para seducirlo. Interesa examinar con más atención el pasaje
bíblico de los versos salomónicos al que se refiere Arizmendi Amiel, porque en él se
menciona el caso de una judía que, por su uso del velo, parece reunir el recato de Rebeca
y el poder seductivo de Tamar.
El libro de Salomón consiste en una mezcla de monólogos e intercambios
dialógicos entre dos esposos que expresan el amor que sienten por el otro mientras
anhelan su presencia. En el cantar IV, el esposo detalla la belleza de la mujer que ama
alabando cada uno de sus atributos físicos. No empieza la narración del retrato de su
amada con el cabello o la frente, sino que se enfoca primero en sus ojos: “Tus ojos entre
tus guedejas como de paloma” (Cant. 4: 1). La comparación de los ojos de la mujer con
los de la paloma, está lejos de ser fortuita. Tradicionalmente, tanto en el cristianismo
como en el judaísmo, la paloma simboliza la pureza y de una forma u otra, representa el
amor divino.29 Además, cuando prosigue el autor y le dice a su esposa: “Tus mejillas,
como cachos de granada, detrás de tu velo” (Cant. 4: 3), no solamente indica que está
cubierta, sino también que la tela apenas deja entrever lo rojo que son sus mejillas. Al
29

La paloma también se asocia con la paz desde los tiempos en que vivió Noé, ya
que volvió con una rama de olivo después del diluvio en señal de que se había calmado la
cólera de Dios. Además, como lo menciona George Ferguson, “[t]he most important use
of the dove in Christian art, however, is as the symbol of the Holy Ghost. This symbolism
first appears in the story of the baptism of Christ. […] The dove, symbolic of the Holy
Ghost, is present in representations of the Trinity, the Baptism, and the Annunciation of
Mary” (15-16).
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llevar el velo se preserva pues la pureza femenina y señala lo sumisa que es a la voluntad
de su esposo, aún en un momento que refleja una gran intimidad y sensualidad entre la
pareja por el contexto amoroso en que se elabora la narración.
En tal contexto, es posible juzgar que la conducta de esta esposa judía es
rigurosamente religiosa por el recato que demuestra al recurrir al velo durante situaciones
muy personales que pudieran dejan lugar a menos severidad. Se patentiza aún más su
compostura cuando atormentada por la separación con su amado, ella sueña que él está
llamando a la puerta pero cuando le abre, ya se ha ido. Intenta pues perseguirlo por las
calles y describe su infructuosa búsqueda: “Lo busqué, y no lo hallé […] / Me hallaron
los guardas que rondan la ciudad; / Me golpearon, me hirieron; / Me quitaron mi manto
de encima los guardas de los muros” (Cant. 5: 6-7). La reacción violenta de los últimos
merece que se cuestione la razón que justificara castigar a la esposa que sale de su casa
cubierta con su manto, sobre todo cuando exhibe un comportamiento modélico. Al
respecto, explica León Pinelo, citando a Micael Gislero, que el manto que le confiscaron
es el palio que “las vírgenes, y novias acostumbraron usar, por insignia de pudicia” (I:
139). En otras palabras, los guardas interpretaron que ella no tenía el derecho a esta
práctica, que aparentemente se reservaba a las no casadas, pero a ella le importaba más
mostrar el mismo nivel de modestia en público que el que manifestaba en casa a pesar de
las convenciones sociales. No es la subversión de dichas reglas lo que atrajo la atención
de autores como, por ejemplo, León Pinelo, sino más bien el conformismo moral y el
extremo recato porque son exactamente las virtudes comportamentales que se exigían de
las cristianas. El proceder ejemplar de la esposa de Salomón, a modo de prueba, le llevó a
concluir que en general, las esposas judías usaban el velo en señal de sujeción a sus
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maridos, los cuales lo aprobaban, aunque significaba que sus mujeres lo iban a llevar
asiduamente y les impediría verles el rostro.
Esta característica del uso permanente del velo por las mujeres hebreas no parece
alejada del que impuso el profeta Mohammed a las mujeres de fe musulmana. De las tres
religiones que se vienen examinando, la religión islámica es la única de las tres en la que
sobrevivió la práctica femenina de cubrirse parcial o completamente la cabeza. Es en el
año 632 a.C. que el profeta prescribe las leyes que ahora se encuentran en el Corán. Éstas
precisan la conducta y, sobre todo, la indumentaria que deben usar las mujeres
musulmanas cuando frecuentan un lugar público y/o entran en contacto con gente
desconocida o fuera de su círculo familiar. El capítulo 24, versículo 31, de la ley coránica
dicta lo siguiente:
And tell the believing women that they should lower their gaze, guard their
private parts, and not flaunt their charms beyond what (it is acceptable) to reveal;
they should let their headscarves fall to cover their necklines and not reveal their
charms except to their husbands, their fathers, their husbands’ fathers, their sons,
their husbands’ sons, their brothers’ sons, their sisters’ sons, their womenfolk,
their slaves, such men as attend them who have no sexual desire, or children who
are not yet aware of their women’s nakedness. (Haleem 222)30

30

Se consultaron varias versiones del Qur’an traducidas al inglés y al español
para averiguar los cambios en la interpretación de la ley que nos interesa. Además, se
tratan de traducciones que son muy recientes. La versión de Khalidi varía de la de
Haleem esencialmente en el término que se usa para hablar del manto. Haleem usa
“headscarfs” mientras Khalidi usa “shawls.” Además, se consultó la traducción de E.H.
Parker, hecha hace un poco más de un siglo para verificar si las versiones coránicas más
recientes modificaron de manera significativa la misma ley. La versión de Parker diverge
de las posteriores porque usa el término “kerchiefs” (76-77) en lugar de “headscarfs.” Los
dos se traducen igual al español, como pañuelos. Parece pues que la traducción de esta
ley reproduce la misma idea, a pesar de que los términos se adaptaron para reflejar la
realidad actual. Si bien el editor de la versión española del Corán que se examinó usa la
palabra ‘velo., lo que importa subrayar aquí es que las distintas versiones de esta ley
coinciden en prescribir que las mujeres musulmanas se cubran.
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Queda claro con estas reglas que las mujeres musulmanas tienen la obligación de cubrirse
por lo menos la cabeza y también el cuello, pero estas reglas no exigen que las mujeres se
cubran completamente el rostro. La flexibilidad semántica presente en el texto, más
precisamente con respecto a los encantos de la mujer, deja lugar a que su interpretación
se elabore desde un espectro variado de perspectivas—de la más ortodoxa a la más
tolerante. La aplicación de esta ley en diferentes naciones musulmanas lo demuestra hoy
día.
Si bien a primera vista el cristianismo, el judaísmo y el islamismo se conciben
como religiones dispares, las tres comparten fundamentos comunes representados por su
uso de libros sagrados. Dichas bases doctrinales contribuyeron a determinar, entre otros,
el modo de vida femenina porque la Biblia y el Corán servían de guías espirituales y
culturales. Por lo tanto, las obligaciones sociales que rigieron la conducta tanto pública
como privada de las mujeres de fe musulmana se asemejan en muchos aspectos a las que
dictaban la vida de las mujeres cristianas y judías. Sin embargo, una diferencia principal
en el uso del velo entre las tres religiones es la severidad con que se requirió que se
observaran las exigencias de las autoridades respectivas. En el caso de las mujeres
musulmanas, se trató de una ley, mientras que para las judías y las cristianas, se trataron
esencialmente de recomendaciones y decisiones personales y no tanto, de requerimientos.
Las razones que motivaron a las autoridades a exigir que las mujeres se cubriesen el
rostro se reducen a que se remitiera a las mujeres la responsabilidad de encarnar pureza,
honor y castidad. Los preceptos que las autoridades religiosas desarrollaron apoyan la
idea de que la mujer lleve el velo porque posibilita que todos vean que ella desempeña un
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papel social caracterizado por su obediencia, reclusión y modestia, además de asegurar su
subalternidad.

1.3 Taparse en la Península Ibérica
Como se ha demostrado, en las religiones cristiana, judía e islámica se encuentran
valores equivalentes respecto al concepto del velo y lo que representa en cada una de sus
comunidades respectivas. En esencia, todas privilegian un modelo femenino ideal que
encarnan mujeres recatadas y modestas tanto en la esfera privada como en la pública. Es
precisamente en estas virtudes femeninas que León Pinelo fundamenta su raciocinio, y
más precisamente, su política del velo. Sin embargo, se precisa observar que por su
agenda personal y política, da precedencia a los valores cristianos sobre los de la iglesia
hebrea por ejemplo. La más plausible explicación de que León Pinelo recurra a tal
estrategia discursiva es que al despreciar las prácticas judías, espera crearse una identidad
cristiana, desde la cual rechaza su pasado judío y sus antecedentes familiares de nuevos
conversos. Desde luego, los valores religiosos contribuyen a la configuración de la
monarquía hispánica, pero no son los únicos. Los valores propios de la sociedad
refuerzan igualmente el absolutismo monárquico (Avilés, Villas y Cremades 216). Por
estas razones, el cronista vuelve a aplicar el patrón de jerarquización de valores
religiosos, esta vez al examinar la cuestión del velo en el contexto histórico-social de la
Península Ibérica. A lo largo de su estudio socio-histórico del tapado femenino, se
destaca la persistente idea de que un retorno al pasado, a un período considerado glorioso,
permite a la vez la reapropiación de determinadas prácticas sociales. En realidad, la
reconciliación entre el pasado y el presente que León Pinelo propone solamente puede
ocurrir si se recupera la significación original y auténtica del velo. Alcanza esta meta al
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elaborar su propio concepto de la cultura hispánica que, para el siglo XVII, permite hacer
divisiones raciales en torno a un uso cultural, el del velo.

1.3.1 Desarrollo cultural: una vuelta al pasado
Dentro de la larga tradición del velo compartida entre múltiples culturas,
sorprende que un fenómeno similar ocurriera durante aproximadamente 350 años en los
territorios hispánicos—iniciado en la Península Ibérica, se trasmitió a las colonias
españolas. En el caso de España, las hipótesis respectivas de varios críticos e intelectuales
intentaron determinar los orígenes de la costumbre femenina de taparse allí, llegando en
sus investigaciones a una panoplia de teorías que aunque difieren, se complementan para
crear una representación más precisa del desarrollo cultural de esta práctica. Algunos,
igual que León Pinelo, centran su explicación de cómo se inició y desarrolló la costumbre
de llevar el velo las mujeres desde una perspectiva religiosa. Alternativamente, otros
adoptan un acercamiento antropológico y/o socio-histórico para determinar los orígenes
de esta práctica. Para estos últimos, el uso del velo no resultó originariamente de la
religión porque en diferentes civilizaciones del Mediterráneo y de la Mesopotamia, en las
cuales se incluyen la griega y la romana, se utilizó esta prenda en tiempos que antedatan
su uso entre los cristianos y los musulmanes.31 En el caso de la Península Ibérica, al

31

Unos estudios contemporáneos sobre la mujer musulmana y el velo siguen esta
teoría (Grace 14; Ahmed 25; Tertullien, Voile 89). Por ejemplo, los textos jurídicos
asirios, que se fechan alrededor del undécimo siglo antes de Cristo, lo prueban. Véase
más precisamente la ley 40 del código asirio para más detalles sobre las exigencias y los
castigos respecto al uso del velo por las mujeres (Powis Smith 231-232). Consúltese
igualmente a Georges Contenau (16), quien explica la significación y la función del velo
en la sociedad asiria. Respecto a Grecia, Sarah B. Pomeroy indica que la indumentaria
femenina tenía la doble función de indicar la respetabilidad de sus usuarias y excusar las
miradas indeseadas (83), lo cual confirma también Lloyd Llewellyn-Jones en su estudio
sobre la tradición griega del velo (121). Éstas podían, entre otros, recurrir al himation, un
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buscar establecer los orígenes del uso del velo lo más antaño posible, León Pinelo elige
una explicación histórica, sin descartar la religiosa, porque mejor conviene a sus
propósitos valorativos del aporte cultural de varios grupos a quienes se les debe la
práctica peninsular de taparse.
A pesar de su gran difusión, determinar con precisión el origen de la costumbre de
taparse las mujeres en la Península Ibérica fue un desafío para León Pinelo. El problema
de establecer el comienzo del tapado femenino fue una preocupación genuina del autor
áureo. Dirigiéndose directamente a sus lectores, admite abiertamente que escribir sobre
este asunto le exigió muchos esfuerzos porque sus predecesores literarios no daban
mucha información sobre esta costumbre femenina tan practicada en las otras naciones
del mundo.32 Explica sus dificultades en estos términos: “Pues con haber tantos años que
se usa en España el cubrirse, y taparse las mujeres, apenas hay en los antiguos, ni
modernos, quien de ello haga mención, ni nos dé luz de su origen como experimentará el
que quisiere adelantar las noticias de estos capítulos” (I: 158). León Pinelo defiende la
escasez de información sobre los orígenes del uso del tapado en España en la propia obra,

manto/chal con que era posible cubrirse la cabeza (véanse figuras 2 y 3). Para otros tipos
de velos que usaban las griegas, véase Llewellyn-Jones (41-84). La modestia femenina
era una virtud que se promovía también en el imperio romano como lo confirman
monedas en que aparecen mujeres que llevan el velo (véanse figuras 4, 5 y 6).
32

La actitud que adopta León Pinelo al presentar cándidamente al lector sus
preocupaciones indica que no solamente era un hombre consciente de la importancia de
la relación entre el autor y su obra, sino también de la que es necesaria establecer con los
lectores por los beneficios que se podían derivar de ella. No extraña pues que en su
prólogo al lector apele a su benevolencia al crear un contexto en que el primero lo valore
como autor a pesar de sus debilidades humanas. Así, se nota que León Pinelo dirige sus
esfuerzos para formar una relación privilegiada con los lectores, enfocada en despertar su
simpatía hacia la manera en que presenta la información con el óptimo objetivo de
convencerles de su punto de vista sobre las tapadas.
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justificándola a partir del hecho de que existían pocas fuentes literarias anteriores
disponibles respecto al tema.33 Es por esta razón que con cierto orgullo le informa al
lector de la exclusividad de Velos antiguos publicada sobre el tema en Castilla: “Esta es
la primera que sale de los velos, para que otros o la prosigan con más caudal, o con más
atención la enmiendan” (I: 76). Es cierto que así presentada, León Pinelo le otorga mucha
importancia y autoridad a su ilustración sobre las tapadas, pero, modestamente, no la
define como un producto concluido, sino más bien como un trabajo inacabado.34
León Pinelo compensa la carencia de fuentes literarias con información
extrapolada de hechos culturales indirectos y, así, reconstruye los orígenes del uso del
tapado femenino exclusivamente en el suelo peninsular. Esto se nota, por ejemplo,
cuando inicia su trayectoria cronológica con la ocupación de España por los romanos,
durante la cual presume que todos los habitantes adoptaron sus usos. Según él, “si los
hombres admitieron los trajes romanos, no es dudoso que lo mismo hicieron las mujeres,
y que éstas los usarían con las propias calidades, galas y aliños que las romanas” (I: 162).
Era práctica común entre algunas romanas llevar el velo, tal y como señala P. Francisco
de B. Vizmanos: “la República de los Escipiones y el Imperio de los Césares
contemplaban como cosa ordinaria a las jóvenes casadas cruzar la calle con sus rostros
cubiertos para defensa de su honestidad” (276), pero no tan generalizado como lo supone

33

La información que incluye León Pinelo proviene de autores clásicos como
Quinto Séptimo Florente Tertuliano, Ovidio y, los hallados en las Sagradas Escrituras. Se
enfoca en cuestiones legales, de jurisprudencia y teología moral y positiva (I: 73-76).
34

Como tal, su obra tiene fallos y a menudo, incluye más generalizaciones que
excepciones. Sin embargo, los dos volúmenes que componen la obra de León Pinelo
sobre el velo son únicos en su género y contienen información fundamental a la
concepción cultural de dicha práctica.
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León Pinelo.35 Además Vizmanos clarifica que muchos autores clásicos se referían al
pallium o himation griego en sus obras para hablar de la vestimenta femenina (Figuras 2
y 3). Es más que probable que sea a partir de esta información que León Pinelo
determinara que las mujeres que vivieron en la Península Ibérica bajo la tutela del
imperio romano observaran las mismas reglas indumentarias que las romanas en la
capital (I: 163). Siguiendo pues la hipotética generalización de León Pinelo, puesto que la
ocupación romana de la Península duró por aproximadamente seis siglos, se puede
admitir la posibilidad de que las españolas se taparan por un lapso de tiempo equivalente.
Sin que hubiera interrupción en dicho uso, se prolongó “en tiempo de los godos y así
pasaría al de los moros” (I: 165-6) indica León Pinelo.
La idea de continuidad de la práctica de taparse en las tierras ibéricas que se
desprende de la observación del autor áureo, cuya herencia se debe tanto a los romanos
como a los godos, posibilita identificarle como participante en la edificación y
propagación del mito neogótico de la historia de España. Concepto historiográfico que
José Antonio Maravall identifica ya estar presente y ser concordante en varios textos
historiográficos medievales, el neogoticismo consiste en la exaltación de los antecesores
godos, puesto que proporcionaron un reino unido bajo una misma legislación. Uno de los
factores más importantes que suscitó esta noción es que se entendiera “la herencia goda
como hilo ininterrumpido de la continuidad hispánica” (Maravall, Concepto 300). Si bien
dicho concepto parte de un hecho histórico verificable (es decir, el de la dominación goda

35

En su Women in Greece and Rome, Verena Zinserling incluye ilustraciones de
mujeres griegas y romanas con y sin velo, cuya clase social varia. Complementa la
observación de Vizmanos, ya que las mujeres que se cubren no se limitan a las esposas
sino abarca hasta prostitutas de clase alta (hetaerae).
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de las tierras ibéricas), Maravall señala que “se trata, más bien, de una creación históricoliteraria” (Concepto 303). Ilusorio o no, el mito del legado godo constituye un criterio de
valoración para muchos historiadores al momento de relatar los eventos que les interesan,
y resulta que León Pinelo es uno de ellos. Al utilizar el uso del velo para establecer un
nexo histórico entre los hábitos romanos y los godos, con lo cual transforma el taparse en
el agente cultural que une las españolas del pasado y las del presente, enaltece su historia
desde el presente.
Conviene destacar que, así comparada y definida, dicha práctica femenina
manifiesta una conciencia de homogeneidad a partir de la cual León Pinelo articula la
relación existente entre lo antiguo y lo moderno. Maravall identifica esta concienciación
como una fase integrante del proceso histórico, relacionada con el desarrollo de un
sentimiento nacional. El dinamismo de la historia de cualquiera cultura se puede observar
solamente cuando “se tiene un punto de referencia, constituido por el nivel heredado”
(Maravall, Antiguos 363). Al reconocer la España del siglo XVII como heredera de la
costumbre de taparse de los romanos, adoptada por los godos, León Pinelo escoge la
procedencia desde la cual se origina dicho uso y los practicantes responsables de su
ulterior transmisión. En tal caso, puesto que se acepta y se recibe “el legado de los
antiguos, es tanto como postular una fundamental homogeneidad con estos” (Maravall,
Antiguos 363). Sin embargo, la conciencia de lo homogéneo advierte Maravall, se
mantiene por “una clara conciencia de distinción” (Antiguos 364). Es ella la que
posibilita la comparación entre elementos considerados iguales, además de suscitar la
admiración por los antiguos.
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Dentro de este marco historiográfico, León Pinelo determina la unidad que, según
él, existe entre los usos femeninos de ambas comunidades—la moderna y la antigua. Es a
partir de ella que establece los elementos “hispánicos” que considera forman parte de la
identidad española. Una patente prueba de ello es cuando describe cómo las mujeres
llevaron el velo en el pasado, con cuidado, siempre se refiere a ellas con el término
“españolas” aunque sea un anacronismo. Claramente para él, existe una diferenciación
entre la noción identitaria antigua y la moderna, la cual refuerza por dicho vocablo
elegido, pero, a la vez, la misma palabra la conecta con el presente. Con ello, reconstruye
la identidad idealizada de la colectividad femenina peninsular, en la cual se agrupa a las
españolas de épocas históricas distintas, unidas bajo su uso continuo y homogéneo del
velo. Sin embargo, que sintiera la necesidad de enfatizar la distinción de las españolas
revela que, en la proyectada uniformidad del tapado, surgen circunstancias internas que
amenazan su integridad. En otras palabras, las alteraciones que afectan el sistema de
valoración original del velo se atribuyen a mujeres que también lo llevan, pero cuya
influencia León Pinelo presenta negativamente. Para él, la mutación cultural de la
práctica de taparse se inicia con la invasión de los moros en 711 y se desarrolla
paralelamente a su dominio.

1.3.2 Metamorfosis
Tal como lo deja aclarado y establecido León Pinelo, cuando llegan los árabes a la
Península Ibérica, las españolas ya tenían por costumbre el cubrirse, que habían heredado
de las mujeres romanas y godas. Aún durante el dominio árabe, presenta el uso del velo
de manera que se perpetúe el concepto de homogeneidad identificado previamente. Las
circunstancias sociales iniciales lo facilitan porque, para las mujeres que ya habitaban los
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recién conquistados territorios, no se trataba de una innovación indumentaria, sino más
bien de una práctica también común a las moras. Por tanto, el autor áureo se aprovecha de
la situación para resaltar su continuidad entre las mujeres mozárabes. Ellas se adaptaron a
las usanzas y costumbres de la cultura dominante y las emularon: “porque las moras
andaban tapadas, y las españolas que vivían entre ellas no sólo se tapaban también para
no ser vistas; sino que aun para no ser conocidas por cristianas aceptaron todo el traje, y
andaban vestidas como las moras” (I: 166).36 Vestidas igual que las musulmanas, las
mozárabes cristianas mostraron su inclinación a pasar inadvertidas e irreconocibles en la
comunidad porque al andar todas tapadas—tanto las moras como las cristianas—, no
había manera de distinguir a qué grupo religioso o cultural pertenecían. Una de las pocas
maneras por las cuales era posible identificar a una cristiana entre otras mujeres tapadas
era observar los lugares que frecuentaba, como por ejemplo, la iglesia.
De este cuadro cultural femenino de la España musulmana que describe León
Pinelo, cabe destacar que están ausentes las judías; a pesar de que una población judía
importante residía en España.37 Es más que probable que su exclusión se relacione al
sentimiento antisemita del autor, que ya se comentó. Es igualmente una posibilidad que
no las haya incluido por no atribuirles ningún papel significativo en el desarrollo cultural
36

El comportamiento de adaptación a la nueva cultura que se atribuye únicamente
a las mujeres cristianas era en realidad común a todos los españoles. Así lo explica su
situación don Juan Sempere y Guarinos: “Por otra parte, la necesidad de complacer á los
que mandan hace como indispensable el acomodarse á sus gustos, y modo de pensar; y
así es que los Españoles sujetos á los Moros, se acostumbraron muy presto á su modo de
vivir, tomando de ellos hasta su misma lengua” (I: 56). Véase también el artículo de
Carmen Bernís, “Modas moriscas,” en que explora la fascinación de los cristianos por el
vestuario moro mediante varios documentos, ilustraciones y textos literarios.
37

Zachary Karabell además indica que esta población judía había emigrado en el
segundo siglo (63).
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de la práctica de taparse o simplemente que no considerara que tuvieran un impacto
particular en su difusión. Ángel Stor, crítico de finales del siglo XIX, tiene una
perspectiva diferente a la del autor áureo. Opina que los judíos fueron en parte
responsables de implantar en la Península la costumbre de cubrirse las mujeres. Se trata
más precisamente de la distintiva práctica del “tapado de medio ojo, introducido en la
Península por hebreos y otros semitas” (322).38 Para León Pinelo, esta costumbre no es
propia de las mujeres hebreas, sino que el taparse de medio ojo se aprendió de las
mujeres orientales (I: 167) (figuras 7, 8 y 9). Así, elimina cualquier contribución de las
mujeres judías a esta práctica cultural.
Antes de proseguir, permítase una corta pero necesaria digresión. Ya que el uso
del manto era profuso entre las mujeres y puede dar la impresión de que cada una de ellas
lo llevaba de la misma manera, conviene señalar las dos categorías que León Pinelo
distingue en cuanto toca a la forma de taparse. Denominó pues el manto de ‘Cubierto’ y
de ‘Tapado’ porque “[a] las que se usan cubrirse todo el rostro con el manto, llamamos
llanamente Cubiertas: y a las que descubren media vista, y en estilo vulgar dicen de
medio ojo, Tapadas” (I: 158-159). Maureen Ihrie en su entrada sobre las mujeres
cubiertas y tapadas, agrega otro elemento que no aparece en la definición de León Pinelo.
Ella menciona que las mujeres enseñaban más partes del cuerpo que el ojo izquierdo:
“The tapada was much more controversial. She used a veil or shawl of varying material,
style, and quality, wrapping it around her head and shoulders but leaving one eye and
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Nótese que Stor usa el sustantivo “semita,” término que por definición, se
refiere a árabes, hebreos y otros pueblos. Aquí, no se excluye el posible aporte cultural de
los árabes con respecto al taparse de medio ojo.
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sometimes a shoulder and hand revealed” (I: 159).39 A pesar de que estos dos autores
distinguen estas dos maneras de llevar el tapado las mujeres, no implica que fue una
norma para todos los demás. Sin embargo, en el caso del autor áureo, es muy
concienzudo en su uso de la terminología apropiada al hablar de las mujeres tapadas.
A modo de confirmación de la teoría de Stor a saber, que los hebreos y otros
semitas fueron los que implantaron el taparse de medio ojo, se incluye la posición
inequívoca de León Pinelo. Él atribuye el origen de esta costumbre distinta y su
introducción cultural en el suelo ibérico exclusivamente a los musulmanes. Al abordar el
tema de esta manera de llevar el tapado, el autor áureo identifica a las mujeres
musulmanas como iniciadoras de esta manera particular de llevar el manto, la cual dejó
una huella profunda y duradera en la cultura hispánica. Indica que “el tapado de medio
ojo, como uso árabe, entró en España, o se introdujo más, con las árabes, y que de ellas
ha quedado hasta hoy en las españolas, ya por tan propio suyo, que no hay mujeres con
más afición, donaire y aseo, le usen” (I: 166). De su reflexión, es posible destacar una vez
más, la tendencia neogótica de León Pinelo. Por un lado, se remite al concepto de lo
continuo y lo homogéneo de la práctica de taparse, la cual persiste a pesar de las
condiciones sociales en que se desarrolla. Por otro, queda claro que expresa la intención
“to recover Spain from the Muslim usurpers” (Lomax 29). Derek Lomax explica que este
motivo político, de conscientemente imitar el pasado godo, se usó como política
justificadora de la reconquista cristiana. El autor de Velos antiguos recurre al mismo
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En las demás obras que se examinan a lo largo de esta tesis doctoral, se
generaliza más bien el uso del término ‘tapada’ sin que se precise si se trata de una mujer
cubierta o una de medio ojo. Hay, no obstante, unos casos en que los autores sí distinguen
claramente a la tapada de medio ojo de la cubierta.
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motivo, contextualizándolo en torno a la cuestión del velo, con el objetivo de eliminar a
los moros del este legado indumentario, que él ya atribuyó a antecesores dignos de haber
iniciado una práctica basada en la modestia y el recato.
Similarmente al autor aurisecular, el crítico moderno Rolando Mellafe formula su
hipótesis para explicar el involucramiento moro en la difusión del tapado. Aunque la
costumbre se extendió a otras partes del mundo por diferentes motivos—rituales
religiosos, paganos o carnavalescos—, para Mellafe es la situación cultural particular del
territorio español, su coexistencia con los árabes por ocho siglos, la que especialmente
favoreció el desarrollo de la práctica del tapado: “En España, la costumbre ya
generalizada en Europa había sido más fuerte por la tradición islámica y el florecimiento
de culturas árabes y mozárabes en buena parte de su territorio” (225). La convivencia
entre los diferentes grupos culturales peninsulares permitió que ocurrieran “entre sí varios
procesos de aculturación, asimilación, influencia, fricción, sospecha y rivalidad”
(Corbalán Vélez 1), siendo en sus usanzas y costumbres donde los cambios se hicieron
más visibles.
Desde su posición ideológica de compilador, es cierto que León Pinelo no
descarta tales factores y procesos que caracterizan la realidad de convergencia cultural en
que viven las mujeres, pero es importante igualmente notar, a causa de sus ambiciones
personales, una predilección a imponer patrones dicotómicos, basados en las conductas
femeninas según el grupo social a que pertenecen. Esto se nota cuando León Pinelo relata
lo que sucedió con españolas que modificaron una de las prendas moras llamada almalafa
y la convirtieron en “manto, sólo mudado el color en negro y haciéndolo más largo”
(León Pinelo I: 170). Interesa destacar que aunque el comportamiento de las españolas se
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podría fácilmente interpretar dentro de los parámetros de la rebeldía, el único juicio que
emite el autor áureo se resume a la semejanza entre ambas prendas—la almalafa y el
manto. En tal caso, ¿por qué León Pinelo no cuestiona las acciones de las españolas, y
por qué se incluye este ejemplo del uso del tapado tan similar?
Para responder a estos interrogativos, se debe tener en mente primero que la
interpretación de León Pinelo de los eventos históricos relativos al tapado se basa en un
sistema valorativo que tiende a apreciar elementos que lo acercan a su uso peninsular preislámico o que eliminan de alguna manera la implicación de los moros en su transmisión.
Así, para las españolas que viven entre las musulmanas (nótese que se refiere a las
españolas y no las reconoce como mozárabes), en un contexto social en que todas ellas se
tapan, la única manera en que el autor áureo puede destacar a las españolas es al
diferenciar su uso del tapado del de las moras. Así procede y enfatiza la ingenuidad de las
primeras porque dentro del uso cultural del tapado, las mujeres de la cultura dominada—
las españolas—adaptan una vestidura usada por las mujeres de la cultura dominante y la
hacen suya. Éstas, al apropiarse de la almalafa, elemento que representa el poder de la
cultura femenina dominante, no solamente lo eliminan, sino también excluyen el aporte
indumentario de las moras con la propia arma. La apropiación cultural de almalafa resulta
en la creación del manto, que es una prenda considerada exclusivamente española. La
conducta de las españolas corresponde pues al concepto sociopolítico de la hispanidad
que va construyendo León Pinelo a lo largo de su obra. En tal caso, las acciones de las
españolas se podrían comprender como un intento hacia la recuperación de su herencia
goda, la cual se puede alcanzar únicamente mediante la modificación cultural del tapado
musulmán.
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Sin embargo, los avances de la Reconquista produjeron nuevas circunstancias
socio-culturales que indujeron a una inversión de los papeles entre los grupos dominados
y los dominantes en la sociedad. León Pinelo comenta que este momento de alteración
social también afectó las costumbres femeninas porque “[l]legó el tiempo en que trocadas
las suertes, las árabes vinieron a ser sujetas a las españolas, primero en los reinos de
Aragón y Valencia, y después en los de Castilla” (I: 172). Se puede notar que el tono
discursivo de León Pinelo cambia a partir del momento en que las circunstancias sociales
propician la reproducción inversa del esquema de asimilación y apropiación porque esta
vez, son las moriscas las que se inspiran en los modos usuarios de las cristianas. Que el
grupo dominado—las moriscas—adoptara y adaptara el modo “español” de taparse, del
ahora grupo dominante, ya no es visto como una manera de actuar aceptable, natural y
deseable. Más bien, León Pinelo se dedica a elaborar la representación negativa de las
moriscas a través de los esfuerzos sociales homogeneizadores de las autoridades
monárquicas. Demuestra que la conducta de las moriscas manifiesta un conformismo
superficial, de apariencia; además de representarlas como una amenaza al significado
íntegro del tapado y a su correspondiente hegemonía recuperada por las cristianas.
El primer ejemplo que da León Pinelo es el de los cristianos que vivían en el
reconquistado reino aragonés. Asegurada su posición de poder, éstos permitieron que los
moros conservaran su cultura y modo de vivir, pero pronto se dieron cuenta del peligro
que representaban y reconocieron poco a poco el inconveniente de que éstos continuasen,
entre otras cosas, hablando su lengua nativa y llevando su traje tradicional. Como
solución a lo que se veía ahora como un problema en Aragón, el rey don Jaime el
Conquistador les propuso dos alternativas a los recién conquistados: que se fueran de las
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tierras que gobernaba o que se convirtiesen. Unos aceptaron la fe cristiana, comprobada
por su bautizo, mientras otros se salieron de su reino. Los que decidieron vivir entre los
cristianos, eventualmente, fueron obligados a dejar su atuendo tradicional para adoptar el
que llevaban los primeros y probar así la autenticidad de su conversión. León Pinelo
señala que las moriscas, elusivas, lograron contornear estas exigencias indumentarias al
transformar las almalafas con que se tapaban en mantos negros, así “vistiéndose a lo
español” (I: 172).40 Manipulan su uso del tapado ya que, mientras les facilita que se
conformen a la ley, les permite continuar la observación de sus prácticas religiosas
verídicas. León Pinelo destaca pues la falsedad de las moriscas contrastándola con la
inicial flexibilidad cristiana y la posterior rectitud de sus intenciones hacia los moriscos.
Estas fingidas conversiones al cristianismo sucedían por el año 1266, casi
simultáneamente con el fin de la rebelión de los moriscos valencianos (I: 172).
León Pinelo continúa su examen del uso del tapado en relación con la conducta de
la comunidad morisca en subsecuentes eventos históricos en los cuales subraya lo
acomodante que son las autoridades españolas. Con ello, se delinea su intención de
demostrar la constancia y consistencia de la dañina influencia morisca frente a las
acciones justas de las autoridades. De esta manera, se centra en una situación similar a la
aragonesa y valenciana, aunque más tardía, que se produce con la conquista del último
reino musulmán en la Península Ibérica—Granada—, acabándose con ella la Reconquista
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Según los estudios sobre la moda en España de Carmen Bernís, experta sobre la
vestimenta española medieval y áurea, el uso del manto se privilegió en la Península
Ibérica (Reyes Católicos 16); tanto, que esta prenda del traje femenino se reconoció como
típicamente hispánica.
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cristiana.41 En los primeros años después de su victoria, los Reyes Católicos—Isabel de
Castilla y Fernando de Aragón—permitieron que los granadinos observaran sus leyes y
que conservaran ciertos privilegios de los cuales gozaban antes de ser súbditos de la
corona castellana. Sin embargo, una vez considerados los riesgos que representaban los
moros de Granada, apenas 10 años tras la reconquista de la villa, se publicó en 1502 un
edicto que ordenó la expulsión de los moros de las dos Castillas o su conversión
voluntaria al cristianismo, repitiéndose lo que había pasado antes en Aragón, Valencia y
otras partes del reino. Se marcharon muchos, se bautizaron otros, unos observaron
verdaderamente la doctrina cristiana mientras otros solamente lo pretendieron al practicar
en secreto los rituales que prescribía su fe. León Pinelo sigue insistiendo en que los que
se convirtieron lo hicieron bajo falso pretexto (I: 173) y lo repite una y otra vez. De esta
manera, llama la atención hacia el patrón de conducta de los nuevos conversos,
caracterizado por su hipocresía, falsedad y rebeldía.
Al insistir en detallar las medidas que los monarcas tomaron para castigar a
impostores y asegurar la veracidad de las intenciones de los moriscos, obligar a los recién
convertidos a adoptar las costumbres culturales de los cristianos y dejar las suyas, el autor
áureo parece igualmente llamar la atención hacia un patrón legislativo infructuoso que
adoptaron varios dirigentes. Así, además de convertirlos al cristianismo, estrategia igual a
la que se empleó en Aragón, se requirió a los moriscos pasar por una conversión cultural
y “entre los medios que para esto se propusieron, se aceptó con otros, el quitarles el traje
morisco de que usaban particularmente las mujeres” (León Pinelo I: 173). La Reina doña
41

Para Jaime Bleda, se prolongó el proceso. La Reconquista “no acaba con la
toma de Granada por los Reyes Católicos en 1492, sino que se ha logrado con la
expulsión de los moriscos por Felipe III en 1609” (27).
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Juana fue la responsable de la promulgación de esta ley que obligaba, entre otras cosas, la
transformación indumentaria de los moriscos. Explica Barbara Fuchs que, en realidad,
dicha ley se dirigía a las cristianas viejas de Granada que se vestían a modo morisco
porque la regente lo consideraba “[a] bad example that this reverse acculturation set for
the newly converted” (71).42 Puso pues en manos de su hijo, el Emperador Carlos V, su
ejecución, pero no se llevó a cabo a causa de una rebelión morisca en 1518. Cada intento
de la corona por poner en efecto el decreto en cuestión fue correspondido con rebeliones
por parte de los moriscos. Éstos tuvieron éxito en su resistencia al obtener ls suspensión
del decreto por varias décadas.
Constantemente se repiten los esfuerzos legislativos de la corona, sin resultados
concretos. Un nuevo intento del rey Carlos V se realiza en Madrid, en el año 1526,
cuando hace mandar que se ejecute la reformación de los moriscos. El contenido de los
capítulos de dicha tocaba a varios temas tales como la lengua, la educación, las
costumbres, los nombres y el atuendo. Con la reforma del atuendo, las autoridades
regentes dieron la impresión de ser indulgentes ya que se les acordaba a los moriscos un
42

Fuchs se basa en la cédula despachada en Granada, fechada el 29 de julio de
1513, que se dirigía precisamente a las cristianas viejas para que dejaran de vestirse a la
morisca. En ella, la Reina Doña Juana declara que ha “sido informada que algunas
mujeres cristianas viejas que viven e moran en la dicha çibdad de Granada e en las otras
çibdades e villas e lugares de ese reino, no mirando a lo que generalmente tenemos
mandado e proveído que los nuevamente convertidos dexen los hábitos e vestidos
moriscos y anden al traxe e manera de los cristianos, ellas se visten a la morisca e se
cubren con almalafas y, demás del mal exemplo que dan a los nuevamente convertidos,
resulta que con pensar que así van encubiertas e no conocidas algunos excesos e malos
recaudos de que Nuestro Señor es deservido e sus honras reciben detrimento e suceden
muchos daños” (Gallego y Burín y Gámir Sandoval 179). Otras cédulas se dirigen a los
nuevos conversos, las cuales dictan cómo se debían vestir y en los acuerdos del
Ayuntamiento de Baza, por tres años consecutivos (1523-1525), se impide que las
mujeres se cubriesen el rostro con mantos. Véase la recopilación de estas leyes en
Gallego y Burín y Gámir Sandoval 194-5.
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período de transición de dos años, pero se mostraron menos transigentes con ciertas
costumbres indumentarias de las moriscas. Dentro del espacio de dos años, se exigió que
todas las mujeres que anduviesen vestidas á la morisca llevasen las caras
descubiertas por donde fuesen, porque se entendió que por no perder la costumbre
que tenían de andar con los rostros atapados por las calles, dejarían las almalafas
y sábanas, y se pondrían mantos y sombreros, como se había hecho en el reino de
Aragón cuando se quitó el traje á los moriscos dél. (Mármol Carvajal 161)
Se puede notar, a partir de este extracto de los capítulos de la premática contra los
moriscos, la tendencia de las autoridades castellanas a eliminar todas las costumbres
moriscas, todo lo que les hacía cultural y visiblemente moriscos y asimilarles a la cultura
dominante al obligarlos que adoptaran todos los modos de vida de los castellanos.43 Al
exigir a las mujeres de fe musulmana que anduviesen destapadas en las calles, las
autoridades querían evitar que se repitiera el problemático fenómeno de asimilación que
había ocurrido en Aragón. Que las moriscas perpetuasen, aunque indirectamente, sus
costumbres culturales mediante el manto español, no cuajaba con los planes
homogeneizadores de la corona. El monarca esperaba que tuviera efecto este decreto,
pero apenas se publicó el edicto las protestas de los moriscos lograron su suspensión,
igual que la tentativa anterior de 1518 y la ulterior de 1530.
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Como Luis del Mármol Carvajal, el historiador Luís de Cabrera, quien se
encargó de recopilar los eventos que sucedieron durante el reino de Felipe II, también se
refiere a la reformación de los moriscos. Sin embargo, el cronista real describe el asunto
en términos diferentes de los de Mármol Carvajal. Cabrera no interpreta el edicto como
una pérdida cultural para el grupo afectado, sino más bien como un evento positivo
benéfico para los moriscos: “Para tratar de la reformación de los moriscos y mejora de su
vida, hizo el Rey junta” (343, énfasis mío). Se refleja aquí la mentalidad xenofóbica de la
monarquía y cómo conceptualizaba las consecuencias de la ley reformativa de un grupo
minoritario, pero distinto. Mejoramiento es sinónimo de asimilación, o mejor dicho
erradicación de una cultura. En esto, la monarquía hispánica actuó siguiendo la
costumbre europea medieval de procurar la homogeneidad que explica, entre otras cosas,
las diversas expulsiones de los judíos en todos los reinos europeos.
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No es hasta 1566 que “el Rey Felipe Segundo, por otra Junta que se hizo en esta
villa, despachó su Real Cédula de 4 de mayo, que se publicó y ejecutó en Granada, a
primero de enero siguiente de sesenta y siete” (León Pinelo I: 173). La expedición de este
edicto no fue una excepción porque igual que con las previas tentativas monárquicas
provocó otro levantamiento morisco, pero esta vez, los insurrectos no lograron que la ley
se suspendiera. Al contrario, se aplicó de inmediato, provocando fuertes reacciones entre
las mujeres musulmanas, cuya respuesta iba a tener un impacto más duradero que las
revueltas de los miembros masculinos de su comunidad. Las moriscas expresaron su
oposición al edicto real usando como método de rebelión lo que se les prohibía llevar: el
manto.44 Nos informa León Pinelo que éstas,
desde entonces comenzaron a taparse de medio ojo, con los mantos castellanos,
como antes se tapaban con sus sindones o lienzos árabes. Y como es uso garboso,
y las moriscas, por ser todas de excelentes ojos, andaban así más briosas y
apuestas que las españolas, y éstas habían comenzado, ya desde antes del año de
MDXXVJ [1526], a agradarse del tapado y a usarle también, confundiéndose del
todo las unas con las otras. (I: 174)
Por su uso subversivo del manto castellano, queda claro que las moriscas se lo
apropiaron y lo asimilaron, no tanto para señalar sus intenciones de integración sociocultural como fue el caso con las mozárabes medievales, sino más bien para visiblemente
44

Reyna Pastor hace referencia al involucramiento de las autoridades regentes en
la perpetuación de la práctica de taparse las acusadas moriscas. A pesar de los edictos de
expulsión de los moriscos granadinos, una parte de la población femenina conservó y
siguió practicando las propias costumbres culturales, como llevar el velo y maquillarse.
La crítica indica que se les autorizó a más de mil tejedoras de seda moriscas permanecer
en Granada en 1570 aunque se expulsaban a los moriscos de la ciudad. Se necesitaban sus
habilidades profesionales. Estas mujeres se quedaron allí y “[c]elosas guardianas de sus
tradiciones, vestían a la manera musulmana, se cubrían el rostro, se pintaban los ojos y la
cara. Sobre todo conservaban la religión y la lengua, aunque eran analfabetas en su
mayoría” (534). Sin embargo, la suerte que les esperaba era ser constantemente el blanco
de la Inquisición, la cual logró deshacerse de ellas un poco menos de cuarenta años
después.
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vocear su reprobación respecto a una ley que juzgaban perjudicial.45 La reacción de estas
mujeres marca una nueva etapa en esta práctica femenina porque León Pinelo las
identifica como las responsables voluntaria y públicamente del taparse de medio ojo. Para
este autor, taparse de medio ojo es sinónimo de lascivia, “engaño de la hermosura,
lenocinio de la pudicia y adulación de la fealdad, cautela de los defectos, ocasión de la
desenvoltura y espía doble” (II: 332). Claramente condena esta práctica.
Además, este ejemplo se añade a los otros que León Pinelo acumula a lo largo de
la descripción de los eventos históricos relacionados a la represión de las moriscas. Con
estas pruebas que las estigmatizan, él prosigue, insistentemente, en demostrar que son
deshonestas y maliciosas, situándolas así en la raíz del problema social que atañe al
tapado. Mientras tanto, a las cristianas españolas las presenta y reconoce como las
legítimas sucesoras de una honesta costumbre, empezada en un período mítico por las
romanas. Las ‘Otras,’ o sea las moriscas, contaminan negativamente el significado
original del tapado, y representan una mala influencia para el resto de la comunidad
femenina.
Otro asunto de importancia se desprende igualmente de este ejemplo: el uso del
tapado que causa confusión identitaria porque imposibilita distinguir a las españolas de
las moriscas. El anonimato que alcanzaban las mujeres al taparse no era el aspecto en que
45

Este ejemplo señala las complejidades de la resistencia cultural de las moriscas
ante la opresión política, pero Mary Elizabeth Perry ofrece una interpretación distinta de
la reacción de este grupo femenino. Perry opina que “for Moriscas in sixteenth-century
Spain these prohibitions attacked a culture that they strongly wished to preserve. In many
ways, the veil symbolized their identity as women, for their culture used the veil as a
major marker that defined gender. Moriscas who accepted this gender prescription, even
as a strategy for maintaining their own cultural identity, present one more example of the
many ways that women themselves have helped to perpetuate very patriarchal traditions”
(Handless maiden 7).
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se concentraron las autoridades, por lo menos no hasta el siglo XVI. ¿Por qué es este
siglo más que en otros? Pues, se planteó en él una ya conocida problemática en un nuevo
contexto. La incapacidad de identificar a quien se tapaba adquirió otro sentido porque
este fenómeno ocurría en un momento en que era imprescindible que la diferencia se
señalara e inversamente se reconociera; el uso del tapado anulaba esta posibilidad. Con
anterioridad al siglo XVI, las decisiones reales se enfocaban más bien en la
desculturación del otro, o sea, el desarraigo de su cultura precedente (Ortiz 96). No
obstante, en una época caracterizada por la xenofobia, al llevar el manto indistintamente
las moriscas y las cristianas, la costumbre de taparse las mujeres, que partía de una
práctica femenina socio-cultural y religiosa, se convirtió en un dilema político que
requería medidas legales. Al juzgar dicha práctica excesiva, las autoridades reaccionaron
con la publicación de cinco premáticas, todas posteriores a la cédula real de 1566-67,
prohibiendo el taparse.
Sus esfuerzos se inician en las Cortes de Madrid de 1586, donde se discute la
cuestión de las tapadas y se acepta una petición estipulando la prohibición de usar el
tapado. La Premática Real, cuyo contenido era el mismo en que se habían acordado las
Cortes madrileñas cuatro años antes, se puso en efecto en 1590. La segunda, aceptada en
1593, se publica al año siguiente y exige que las mujeres anden destapadas. En 1600, la
tercera manda observar las dos premáticas anteriores. Felipe III expide la cuarta en 1610,
en la cual se repite que se guarde observancia a la ley original de 1586. La última, que se
pregona el 13 de abril de 1639, “para que ninguna muger anduviese tapada sino
descubierto el rostro de modo que pudiese ser vista i conocida” (León Pinelo, Anales
316), aumenta a la vez los castigos contra los potenciales agraviadores. Es el más
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importante cambio que se aporta a la ley: de los tres mil maravedís de la premática de
1586 por cada ofensa, se triplican las multas medio siglo después.
En la premática de 1639, se puede notar que se incrementa el nivel punitivo por el
número de ocurrencias: “por la primera vez, caigan, e incurran en perdimiento del manto,
y de diez mil marauedis aplicados por tercias partes; y por la segunda, los dichos diez mil
maravedís sean veinte, y se pueda imponer pena de destierro, según la calidad, y estado
de la muger” (sin pág.). Con la imposición de penas más graves y elevadas, las
autoridades esperaban poner fin a este fenómeno sociocultural.46 Lo lograron solamente
150 años después del despacho de la última premática filipina. María Elena de Arizmendi
Amiel indica que “fue Carlos III quien logró corregir este desvío social […] con su
pragmática del 28 de junio de 1770 consiguió la eficacia contra el tapado” (57). Quizás se
acabó el uso del tapado en España con este rey, pero no afectó el fenómeno de las tapadas
en las Américas ya que perduró un siglo más en los territorios coloniales.

1.4 El paso de la práctica a las colonias
Si bien la costumbre femenina de taparse de medio ojo se extendió a otras partes
de España, la popularidad del fenómeno se concentró en la región andaluza y,
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No se encontraron ejemplos de mujeres tapadas condenadas por andar con sus
mantos en público. Más bien, parece que son los hombres los que sufrieron las
consecuencias de que se tapara el sexo opuesto. Nótese que los casos ocurrieron
enseguida después de que la última premática se pusiera en efecto, lo cual hace
considerar su deficiencia. José Pellicer, en uno de sus avisos fechados del 27 de
diciembre de 1639, describe la resolución de una disputa entre dos caballeros—el alcalde
don Enrique de Salinas y el señor conde de la Calzada—causada “sobre hablar con unas
damas tapadas” (56). En los avisos madrileños, Jerónimo de Barrionuevo hace mención
de un ropero que es víctima de un embuste porque “llamándole de una casilla una mujer
tapada, le desnudaron y quitaron todo cuanto tenía” (225). Este incidente ocurrió el 18 de
julio de 1657.
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particularmente en la ciudad de Sevilla.47 Según nos indica el estudio histórico del
sacerdote Alonso Morgado, las sevillanas eran “conocidas por todo el Reyno, en especial
por la gracia con que se loçanea[b]an, y se atap[ab]an los rostros con los mantos, y mirar
de vn ojo” (142). No extraña que dicha costumbre fuera tan difundida en Sevilla, por un
lado por su ubicación geográfica; por otro, por su importante economía comercial.
Sevilla, ciudad donde convivieron diariamente por lo menos tres religiones—la
judía, la musulmana, la cristiana—, reveló ser luego un lugar tumultuoso y una zona
estratégica para la corona española. Era la ciudad más importante del XVI y durante gran
parte del XVII. Apenas un decenio después de su unión política a España así como de la
expulsión de los judíos, los moriscos del reino de Granada se vieron forzados a
convertirse al cristianismo aunque se les había prometido libertad religiosa en 1492. Los
monarcas españoles, al implantar entonces un tribunal de la Inquisición en Sevilla,
transformaron el clima social en uno de opresión constante. Mientras tanto, la corona
estableció también la Casa de Contratación en la ciudad portuaria, lo cual permitió el
desarrollo económico de Sevilla. Ésta “creció rápidamente y pasó de ser un centro
mercantil provincial a una capital comercial del imperio hispánico de los Habsburgo”

47

Junto a la región andaluza, en el territorio lusitano las mujeres se cubrían
enteramente según menciona León Pinelo. Las casadas y las viudas en Navarra usaban el
manto pero no se cubrían el rostro entero y las doncellas salían completamente
descubiertas. “En Aragón, Cataluña y Valencia, hay Cubiertas, y Tapadas, como en las
dos Castillas, que son las originarias de estos usos” (I: 159). Las vizcaínas eran
prácticamente las únicas mujeres que andaban las calles, descubiertos los rostros por
conservar su antiguo traje. Además, Pierre Chaunu señala que la costumbre de taparse las
mujeres llegó hasta las Canarias (440). Esta observación del historiador francés apoya lo
que Silvio Zavala afirma en su prólogo a la obra de León Pinelo, en que los orígenes del
taparse las mujeres en el Nuevo Mundo “parece[n] haberlos recibido de la Península
Ibérica por la línea del Atlántico más bien que por la de Acapulco” (I: 14).
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(Perry, Ni Espada 12).48 El florecimiento sevillano atrajo a inmigrantes que querían
aprovechar las oportunidades lucrativas que ofrecía la ciudad, lo que convirtió a Sevilla
en un centro de constante flujo de gente que trajo consigo, además de un aumento del
crimen, un cambio de costumbres y de valores. La situación precaria de la ciudad causada
por la Inquisición junto con el crecimiento económico convenció a muchos a emigrar
hacia las colonias. Mary Elizabeth Perry explica que “la expansión comercial atrajo a
miles de personas, pero también empujó a otros a tomar los barcos que zarpaban hacia el
Nuevo Mundo” (Ni espada 14).49 Los nuevos emigrantes, muchos de ellos moriscos,
llevaron consigo sus costumbres de vida, entre otras, la de taparse en público. Es más que
probable que al establecerse en tierras coloniales, contribuyeran a la difusión de esta
práctica fuera de España.50
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Todos los barcos que iban a América tenían que pasar por la misma Casa de
Contratación. Ésta era “la agencia real para regular el comercio y la colonización del
Nuevo Mundo” (Perry, Ni espada 12).
49

Se aclaran las dificultades que confrontaron los moriscos en Sevilla durante
esta época en un artículo suyo: “Religión, género y poder: Las moriscas en la España de
los siglos XVI y XVII.”
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El estudio estadístico de Peter Boyd-Bowman sobre los patrones de emigración
española al Nuevo Mundo en los siglos XV y XVI no solamente provee información
substancial sobre el origen de los emigrantes que se embarcaban en Sevilla sino también
sobre las diferentes olas migratorias. Indica pues que entre 1493 y 1539, pocas mujeres
emigraron a las colonias, pero en los veinte años que siguieron, de las 1480 mujeres que
emigraron, poco más de la mitad era oriunda de Sevilla. Dadas estas estadísticas,y el
hecho de que se reconoció la región andaluza como propicia a la práctica de taparse de
medio ojo las mujeres, hay más que altas probabilidades de que hayan sido dichas las que
propagaron esta costumbre en las colonias. Como señala Boyd-Bowman, el impacto de
las mujeres andaluzas no se debe subestimar: “Once again Andalusia alone claims over
half of all women who emigrated to the New World between 1540 and 1560 (one in
every three was from the city of Seville itself!). Linguistically as well as socially, the
importance of this continued preponderance of Andalusians among the Spanish women
of the colonies cannot be overemphasized” (50). Además, generalmente prevalecían los
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En las colonias, el hecho de que las autoridades de los virreinatos de la Nueva
España y del Perú estipularan leyes prohibiendo que las mujeres se cubrieran el rostro dos
años antes de que se considerara a las tapadas como un asunto problemático para la
sociedad peninsular, y que se discutiera imponer medidas legales contra ellas en las
Cortes madrileñas de 1586, sugiere una alta y extendida difusión de dicha práctica
femenina. Las tapadas se convirtieron en una preocupación política más rápida en el
Nuevo Mundo que en el Viejo y, en el Perú, antes que en el virreinato novohispano como
lo indica Raquel Chang-Rodríguez: “Efectivamente, en 1583 el Tercer Concilio Limense
había prohibido que las mujeres presenciaran procesiones y estaciones con rebozos y
trajes indecorosos. [. . .] [D]os años después del Concilio de Lima, o sea en 1585, el
Concilio de México lanzó idénticas prohibiciones en esa ciudad” (57). Los oficiales
virreinales juzgaron que era necesaria la imposición de sanciones locales para frenar en
las mujeres el uso del tapado, decisión legislativa que tomaron independientemente de las
autoridades castellanas.
Por lo tanto, dos años antes de que la legislación castellana contra las tapadas
llegara a las autoridades de ultramar, las mujeres en el virreinato novohispano no se
podían tapar mientras asistían a celebraciones religiosas. Una vez expedida, “la petición
formulada ante las Cortes de Madrid en 1586 pasó prontamente a América, en concreto a
la Nueva España, como una real cédula del 26 de octubre de 1587, y fue repetida al año
siguiente” (Mellafe 227). Al tener validez también en las colonias, la premática emitida
en España legitimó las acciones y los esfuerzos legales de las autoridades en las colonias.

andaluces en la población emigratoria que se afincaba en los virreinatos novohispano y
peruano.
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Éstas intentaron controlar el uso femenino del manto, aunque limitándolo a eventos
religiosos.
La libertad legal de que disfrutaron ambos virreinatos se debe a que las tres
primeras premáticas contra las tapadas despachadas en la Península no incluían a las
Indias, según informa León Pinelo (II: 296); dichas premáticas ni consideraban ni
estipulaban que éstas fueran observadas en los territorios coloniales. Los delegados
gubernamentales en el Perú, enterados de esta peculiar situación legislativa, se dirigieron
a su representante regio para que se controlara con más rigidez el fenómeno de las
tapadas, porque lo juzgaban problemático. Así, el 1 de julio de 1609, los alcaldes del
Crimen de la Real Cancillería de Lima decidieron hablar con don Juan de Mendoza y
Luna, Marqués de Montesclaros, Virrey del Perú (1607-1615), para proponerle
soluciones al problema que presentaban las mujeres que se tapaban de medio ojo porque
estaban preocupados acerca de los daños, pecados y escándalos que causaba esta
particular práctica femenina. Los mismos le sugirieron entonces al virrey que “convenía
mandar que se guardase la Premática de las Tapadas” (León Pinelo II: 294), la cual se
debía aplicar con rigor. Por lo tanto, le recomendaron que las sanciones económicas
contra las tapadas fueran más severas, por ser más rica la tierra de las colonias.
El Marqués de Montesclaros, con su experiencia en la corte castellana así como su
conocimiento de los fracasados esfuerzos de la corona por imponer los edictos en contra
del uso del tapado, respondió lo siguiente a los oidores de la Real Audiencia: “Lo que
más se debe considerar es que el mismo caso tiene imposibilidad en su ejecución, y
después de haber puesto muchas veces fuerza en ello, con desautoridad del gobierno y
justicia, no se podría conseguir el fin principal que se pretende” (León Pinelo II: 295-
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296). El virrey del Perú desalentó las intenciones de los alcaldes al no apoyar su petición.
Su visión realista del fenómeno de las tapadas resume muy bien la poca eficacia de las
reglamentaciones contra ellas, su no cumplimiento y su desautorización.
La tolerancia del uso del tapado en el virreinato peruano por parte del virrey no es
un caso aislado. Forma parte de una corriente de permisividad que se demostró hacia las
tapadas desde el momento en que su comportamiento en la esfera pública se identificó
como un problema que afectaba el buen funcionamiento de la sociedad. El mismo don
Juan de Mendoza lo reconoce en una relación, fechada del 8 de noviembre de 1614, que
dirige al señor Príncipe de Esquilache, su sucesor. Refiriéndose a los esfuerzos de sus
precedentes dirigentes virreinales, le informa no solamente del fracaso en quitarles a las
mujeres los rebozos, sino también de las propias razones por no hacerlo: “alguno de mis
antecesores quiso intentarlo, mostró su diligencia la imposibilidad de conseguirlo sin
algun efecto. Yo me rendí á la dificultad y por menos animoso lo dejé correr, encargando
á estos predicadores persuadan los maridos á que no las consientan andar tapadas, y como
he visto que cada uno no puede con la suya, he desconfiado de poder con tantas”
(Memorias 35). Parece que el virrey se declaró vencido aún antes de empezar la batalla
contra las tapadas.
A este caso, si se retorna al año 1583, es posible añadirle el del Concilio
Provincial cuando éste se reunió en la ciudad de Lima. En ese momento, se pusieron de
acuerdo en el mandato siguiente:
Al tiempo (dice) que la Iglesia celebra las solemnes procesiones del Santísimo
Cuerpo de Cristo, o en el día del Parasceve (que es el Viernes Santo) o en otro
cualquiera, en que se hagan suplicaciones públicas: ninguna mujer andase por las
calles, ni asista en las ventanas tapado el rostro: lo cual guarden y observen todas,
porque con su liviandad no diviertan al pueblo del culto de Dios: antes con
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aspecto modesto y traje religioso, den a entender su interna fe y piedad. (León
Pinelo II: 297)
Esta ordenanza del Concilio Limense no solamente comunica la digresión del significado
original del velo (la modestia), sino también precisa en qué ocasiones convenía que el
atuendo de las mujeres reflejara valores cristianos—fe y piedad—exigiendo de éstas que
no recurrieran al tapado aún en días religiosos determinados. Esto implica que en otras
circunstancias y lugares no había restricciones específicas que impedían a las mujeres no
estar tapadas. Cabe destacar pues, a partir de esta información, que las autoridades fueron
en parte responsables de que se perpetuara en el virreinato peruano la práctica de taparse
las mujeres, dado que no solamente sus ordenanzas sino también el representante del
poder real en las colonias consintieron que se prolongara.
Aunque manifestaron una cierta disposición hacia la flexibilidad, varias veces las
autoridades virreinales trataron de erradicar el hábito de las mujeres de taparse con el
manto. Los representantes gubernamentales, junto a la intención de añadir sanciones
mayores a las mujeres que vivían en las colonias y que se atrevían a usar el tapado en
público, prescribieron una pena de excomunión a las trasgresoras. Así que si una mujer
decidía asistir tapada, por ejemplo, a las procesiones del Corpus Cristi, corría el riesgo de
verse excomulgada (León Pinelo II: 297). Frente a estas restricciones sociales y políticas,
varias mujeres se abstuvieron de asistir a saraos y otras celebraciones religiosas por estar
obligadas a participar en ellas destapadas. Con su ausencia protestaron en contra de la
prohibición del tapado (Mendiburu, Apuntes 77). El boicot de las limeñas es una
temprana señal de resistencia, dentro de los medios al alcance.
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Ni los castigos económicos en forma de altas multas ni la amenaza omnipresente
de excomunión, consiguieron poner fin al fenómeno de las tapadas.51 Los más diligentes
esfuerzos de los dirigentes fracasaron y las mujeres en el Nuevo Mundo ganaron su
batalla contra ellos y continuaron tapándose de medio ojo. Este rasgo de oposición
femenino sobresale en una declaración de León Pinelo, cuando reconoce que “son muy
diferentes a las acciones que se ven en una mujer tapada que en otra descubierta de igual
calidad” (II: 251). La rebeldía de las mujeres de las colonias intimidó a las autoridades y
con su persistente resistencia ellas impusieron su voluntad, “venciendo a los gobiernos y
a la Iglesia” (Mellafe 229). Lo menciona el mismo Ricardo Palma en “La conspiración de
la saya y del manto,” una de sus Tradiciones peruanas al declarar que varios “virreyes,
entre ellos el conde de Chinchón, el marqués de Malagón y el beato conde de Lemos,”
dictaron “ordenanzas contra las tapadas” (196) sin que éstas las observaran.52 Como
observa Rolando Mellafe, se evidencia que son “las limeñas [las que] se opusieron
tenazmente a su cumplimiento [de las cédulas]” (227). La actitud de los dirigentes indica
que la resistencia de estas mujeres ante dichas leyes en Perú los impactó.
La libertad que las mujeres disfrutaban en el territorio peruano es un aspecto en el
que una variedad de autores y artistas tanto oriundos como extranjeros se enfocaron en
sus obras respectivas. A partir del siglo XVIII poco a poco se aumentó el flujo de viajeros
51

Confirma León Pinelo que la Sagra Congregación abrogó esta pena, así que se
puede entender que nunca se puso en efecto. Además, el cronista vuelve a insistir que
tanto en las provincias del Perú como de Nueva España, las autoridades dejaron
tácitamente que las mujeres anduviesen tapadas (II: 299).
52

Manuel de Mendiburu comenta que Diego Fernández de Córdoba, marqués de
Guadalcázar y virrey del Perú, hizo promulgar en 1624 “una pragmática para abolir la
costumbre de andar tapadas las mujeres a pie o en carruaje” (Diccionario 184).
Consúltese su Diccionario histórico-biográfico que presenta la ley íntegramente (184-6).
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entre Europa y las colonias del Nuevo Mundo, entre ellos, los que participaban en
expediciones científicas. Varios testimonios de exploradores que viajaron allí señalaron e
incluyeron comentarios sobre lo que se llegó a conocer como el fenómeno de las tapadas
limeñas. Dichos documentos destacaron la amenaza social y aún política que
representaba este grupo femenino. Con las distintas oleadas de viajeros, el fenómeno de
las tapadas se popularizó y re/examinó constantemente desde las diferentes perspectivas
de los extranjeros. La particularidad de esta costumbre de moda femenina propia de
Lima, curiosa al ojo del viajero o viajera, los impresionó lo suficiente para que la
incluyeran en la narración de sus aventuras. No obstante, al ser confrontados a un
fenómeno nuevo, los exploradores foráneos lo interpretaron como una entidad ajena que
se observa y describe de acuerdo con su sistema de valores culturales.
A pesar de que muchos viajeros construyeron una imagen considerablemente
negativa de la mujer limeña, la tapada permaneció intrigante. De larga duración en el
continente americano, la costumbre femenina de taparse de medio ojo con un manto se
extendió hasta finales del siglo XIX en la capital de Perú, sin que se interrumpiera
durante tres siglos (Bromley 18).53 Significativamente, no son las razones legislativas las
que lograron eliminar el uso del tapado en las colonias, sino más bien el hecho de que la
moda del tapado dejara paso a la moda francesa, en boga durante el siglo XIX,

53

En su prólogo a la obra de León Pinelo, Silvio Zavala mantiene que las tapadas
y su “moda se extendió al reino de Chile como prolongación del uso limeño. Parece haber
en el Archivo General de Indias algún proceso sobre tapadas en Filipinas” (I: 16).
Arizmendi Amiel observa igualmente que las tapadas “[e]n Lima permanecieron hasta la
primera mitad del siglo XIX con toda su picante fama. Y también Chile. Además, hay
constancia de que tal hábito llegó hasta Sicilia” (54) aunque no aporta datos para verificar
estas afirmaciones.
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sustituyéndose el manto por el sombrero francés como lo insinúa, entre otros, Ricardo
Palma en su “Conspiración de la saya y manto” (198).54

1.5 Conclusión
En este primer capítulo se presentó la situación de las tapadas tanto en la sociedad
española como en la colonial y el desarrollo cultural de la práctica de que las mujeres se
taparan según la percibió Antonio Rodríguez de León Pinelo. En su obra Velos antiguos
se delinean dos tendencias interpretativas sobresalientes de la práctica peninsular de
taparse—la religiosa y la cultural. Por el acercamiento religioso, promueve la doctrina de
la Iglesia primitiva sobre la sujeción femenina, demostrada dentro de los parámetros del
uso del velo. Esta práctica es positiva cuando refleja valores cristianos de modestia,
pudor y vergüenza. Sin embargo, desde el momento en que las moriscas se apropian del
manto ‘español’ y lo llevan enseñando sólo medio ojo, en señal de rebeldía, León Pinelo
54

Palma no es el único autor que destaca la influencia de la moda francesa en el
Perú a mitades del siglo XIX. En su Virreyes, cabildantes y oidores, Juan Bromley alude
también al sombrero francés como el accesorio que provocó un cambio en la moda del
tapado. Es por esta razón que señala que “[e]n contraposición a la era de las Tapadas, se
inicia ahora la época de las Destapadas” (25). A diferencia de Bromley, Jorge Basarde no
explica la alteración de la moda femenina peruana de manera tan drástica. Basarde
comenta en un pasaje dedicado a “La saya y el manto” que las limeñas además de
taparse, “en las visitas y en ciertas localidades del teatro lucían vestidos correspondientes
a la moda francesa” (571). Esta información confirma que las mujeres llevaban tanto
prendas francesas como locales. La polivalencia indumentaria de las mujeres de Lima
sugiere la posibilidad de que, con el tiempo, ocurriese un cambio progresivo entre el
manto y el sombrero, a la larga el último preferido al primero. Por su parte, Rolando
Mellafe se acerca al mismo asunto desde otra perspectiva. Igual que Bromley y Basarde,
Mellafe reconoce que el fenómeno de las tapadas es una moda. Lo que interesa destacar
de su estudio es que demuestra la aparición y desaparición de la moda del tapado con
momentos y circunstancias de crisis. Éste sugiere que al recurrir al manto y con él taparse
el rostro, se anonimiza la identidad, lo cual permite a todos los individuos que lo usan
protestar “hacia el grupo en que viven insertos o a la situación actual” (235-6). En tal
caso, es posible suponer que las tapadas limeñas abandonaron poco a poco su uso
particular del manto porque no se sentían más involucradas en un estado de crisis.
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le atribuye a este modo de taparse connotaciones muy negativas. Éste elabora
gradualmente una polarización racial en torno al uso femenino del tapado, situada en un
contexto social multicultural. A pesar del anonimato que otorga el tapado, el autor áureo
insiste en imponer una identidad a sus usuarias, basada en su religión, la cual motiva su
conducta, sea buena, sea mala.
Si bien León Pinelo intentó responder a la situación social problemática de su
época, al igual que otros intelectuales de su época, “[e]nfrentados con el declive de un
imperio que sólo hace medio siglo gozaba de una hegemonía incuestionable en el mapa
político europeo, […] se refugia en la idealización del pasado glorioso” (Ryjik 216). Por
lo tanto, León Pinelo postula una reformulación de la práctica de taparse en la Península
Ibérica. Su discurso sobre las tapadas y la manera en que presenta la información
manifiesta un intento idealista de arraigar la identidad española en un pasado mítico,
caracterizado por su pureza (Fuchs 116; Catalán 15).55 El retorno al pasado es una de las
técnicas a la que el autor áureo recurre para corresponder los valores de su ilustración de
la premática de las tapadas con los de la corona en materia socio-política y legislativa;
estrategia discursiva que le permite incorporar, a la vez, su propia política del velo,
además de ofrecer su interpretación histórica de la cultura hispánica a partir del velo. Así,
de las lecciones que se desprenden de su obra, es posible inferir que esperaba influir
positivamente en la monarquía vigente y así ganarse los favores del rey Felipe IV.
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La primera se refiere a que la identidad goda se consideraba pura. Esta idea la
completa el segundo al declarar que “la ‘pureza’ de un pueblo es siempre mítica” (15)
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Figura 2: Griega con himation en Moyr Smith

Figura 3: Figurina de terra cotta de Tanagra
representando una griega con himation en Johnson
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Figura 4: Representación de Pudicitia velada, Roma, circa 250 en Kent

Figura 5: Representación de Pudicitia velada, Roma, Hadrian 117-138
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Figura 6: Figura romana en Mattingly, c. 337

Figura 7: Musulmana hoy día
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Figura 8: Tapada española

Figura 9: Tapada de medio ojo en Hutchinson
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CAPÍTULO 2

DEL PRO AL CONTRA: CUESTIONES MORALES
Y LEGALES ACERCA DEL TAPADO

Que vivan de par en par,
que sirvan de claro en claro,
y que los rostros en cueros
parezcan a ser juzgados.
Nadie se tape, busconas;
que habrá, para remediarlo,
al primer tapón zurrapas
de alguaciles y escribanos.
(Quevedo, “Confision que hacen los mantos de sus
culpas, en la prematica de no taparse las mujeres [sic]” 1623)

2.1 Introducción
Las leyes promulgadas en contra del uso del tapado en España son solamente un
ejemplo de una copiosa e importante producción legal. Compendios de leyes tales como
las Siete partidas, la Recopilación de las Indias o la Novísima recopilación de las leyes de
España son suficiente prueba de la inclinación de los soberanos peninsulares a incitar y
mantener una profusa creación de reglamentaciones sociales. Si bien por un lado, indica
la alta burocratización de la Península Ibérica, por otro, señala también la tendencia de la
monarquía a establecer los fundamentos necesarios que facilitarán su dirigismo político.
En tal contexto, las leyes revelan ser más que una característica de la monarquía absoluta,
se presentan como un mecanismo de control social al que recurren los dirigentes para
perpetuar su poder.
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La cuestión del poder está estrechamente vinculada a la formación nacional de
España durante la Contra-Reforma, como lo demuestran Anne J. Cruz y Mary Elizabeth
Perry en su discusión sobre las tensiones causadas por cambios tanto externos como
internos que afectaron la dinámica política de la Península Ibérica. Mientras este período
marcó un impulso de adoctrinamiento cristiano, también fue uno de intolerancia religiosa
hacia los grupos no cristianos. Las tensiones sociales entre “the dominant groups and
marginalized subalterns constantly threatened to disrupt the tenuous social balance”
(Cruz y Perry xi) y requirieron que se impusiera orden social. En respuesta a la situación
conflictiva, se instauró la Inquisición, cuyo objetivo inicial, en términos muy amplios,
intentaba definir la conducta social. Resulta que en poco tiempo, la institución
inquisitorial llegó a ser uno de los mecanismos de control social más eficientes de la
corona con los grupos marginalizados.
Sin embargo, a diferencia de los grupos religiosos minoritarios, las mujeres
representaban un reto mucho más complejo para las autoridades. Cruz y Perry explican
que las mujeres “posed different problems of control: crossing both class and ethnic lines,
women were perceived in the Counter-Reformation as the most dangerous threat to
Christian morality, yet they could not be separated from the majority […]. Gender
control, then, represents one of the most pervasive and complex cultural mechanisms”
(xvii-xviii). Ya que se considera que todas las mujeres forman un grupo íntegro de la
sociedad, homogéneo por su categorización sexual, surge el asunto de que las autoridades
necesitan encontrar un método que las controlea todas de la misma manera, a pesar de
las diferencias sociales, religiosas, étnicas que atañen a cada uno de los individuos que
compone dicho grupo. Es por esta razón que estas mimas autoridades se fundamentan
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precisamente en el elemento que les es común a todas las mujeres: su sexo. Las mujeres
representan una amenaza para la hegemonía, así que se aboga por el control del cuerpo
femenino, formulado en función del papel que deberá adoptar la mujer en la sociedad. La
intervención de las autoridades ante esta situación problemática se trata en realidad de
una estrategia que les permite prescribir las formas de deseo femenino aceptables que, a
la vez, les sirve para definir la identidad de la mujer conforme al deseo masculino.56
El control social es un concepto sociológico que integra el uso de varios
mecanismos, los cuales contribuyen a que se regularice la conducta social tanto de
individuos como de grupos. Se le puede identificar dos dimensiones fundamentales en
que se manifiesta el control social: la disciplinaria, por la cual se usan sanciones punitivas
o gratificantes, y la normativa, que implica una internalización de normas y valores
dominantes.57 Para la situación particular de las mujeres en España, la segunda dimensión
del control social es la que tuvo más éxito. Como indican Cruz y Perry: “women were
distinguished by social expectations. As such, the primary behavior that had to be
inculcated in them was sexual purity—not so much for their own social and moral good,
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Véase Perfect Wives, Other Women de Georgina Dópico Black en donde
relaciona los manuales de conducta con la cuestión del género sexual y también con la
identidad tanto femenina como nacional (3-23). Dópico Black se enfoca más
precisamente en analizar el control institucionalizado que se ejerce en el cuerpo femenino
en obras que se dirigen a las esposas.
57

Mathieu Deflem, en una ponencia que presentó sobre las aplicaciones teóricas
del concepto del control social, atribuye la revisión de las sanciones a Michel Foucault y
su libro sobre la prisión (n.p.). Efectivamente, Foucault en su Discipline and Punish, se
centra en el tratamiento del castigo y de la disciplina, además de incluir su famosa teoría
sobre el Panopticón, la prisión designada por Jeremy Bentham, que asegura un autocontrol psicológico, impuesto por autoridades invisibles, “like a faceless gaze” (214).
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but to protect male privilege” (xviii). En tal caso, las sanciones, en forma de leyes,
habitualmente se dirigían contra mujeres cuyas conductas eran consideradas inmorales.
El sociólogo Edward A. Ross ofrece una explicación al funcionamiento político
que adoptó la corona española para imponer dicha forma de control sobre las mujeres. En
las sociedades que suelen desarrollar un sistema de control social, identifica a dos grupos
que lo mantienen (411). El primer grupo se enfoca en los valores de orden moral. La
religión se incluye en los instrumentos que apoyan este orden, el cual se define como el
grupo ético. En el segundo, se recurre a medios tales como la educación, la ley,
ceremonias, etc. así que se trata del grupo cuyo enfoque es político. Si bien las visiones
de ambos grupos existen simultáneamente en cada sistema de control social, su
prominencia difiere, lo que enseguida afecta la prevalencia de los instrumentos utilizados
según mejor corresponda a los resultados deseados. Ross explica esta dinámica social al
usar dos ejemplos muy relevantes: la religión y la estipulación de leyes. Destaca que la
ley consiste en un mecanismo de control social que rápidamente se adapta a situaciones
que requieren una acción/solución rápida y clara. Distingue la religión en cuanto ésta
“mounts guard over the ancient, unvarying fundamentals of group life, but takes little
note of the temporary adjustments required from time to time” (413). Es cierto que el
sociólogo establece una diferencia basada en la temporalidad funcional de la ley y de la
religión, pero a la vez, no indica que sean incompatibles. Más bien, las dos poseen el
potencial de complementarse, especialmente cuando se manifiestan en un período
histórico, por ejemplo, después de la unificación de España bajo el reinado de los Reyes
Católicos, durante el cual hay una clara “dominance of Christianity and Castilian values
over all others” (Cruz y Perry xii).
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Se aborda pues el capítulo dos desde un enfoque sociológico para explicar los
mecanismos de control que se concibieron desde las dos perspectivas, la ética y la
política, que apoyaron el sistema de control social. Por lo tanto, se analizarán leyes
dirigidas a la población femenina así como textos de moralistas.58 Los últimos sirven en
la determinación del comportamiento femenino que se preconizaba entre los siglos XV y
XVII. También son anteriores a la estipulación de los edictos que ordenaron la
prohibición del uso del manto. La importancia de estos manuales de conducta femenina
queda además en que informan de las expectativas que las autoridades morales y
eclesiásticas tenían hacia las mujeres en materia de educación, ética y moral. A pesar de
la diferencia entre los motivos que inspiraron la escritura de las obras morales
seleccionadas, la visión que dictan los autores con respecto a la conducta femenina que se
debía adoptar concuerda con la idealización que hacen de las mujeres. En sus obras se
construye un modelo femenino de doncella acatada que luego iba a ser una “esposa
virtuosa e industriosa” (Perry, Ni espada 26). Es cierto que en el proceso de
determinación de las costumbres convenientes para las mujeres emergen divergencias
entre los autores escogidos, por ejemplo, sobre el uso del velo. No obstante, se nota
igualmente una similitud entre ellos en que las reglas que formulan obedecen a una visión
cristiana y conservadora del papel social de la mujer, al enfatizar cada uno su
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Se prescribía que las mujeres debían alcanzar la perfección moral, lo que no se
limitó a fuentes escritas, sino también se desarrolló en las artes visuales como lo señala,
por ejemplo, Lilian Zirpolo (16).
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subordinación al hombre.59 Sea en la casa paterna, la del esposo, o sea en el convento, los
modales y el comportamiento femeninos indican un conservadurismo extremo (Veliz 89).
Si bien las obras de los moralistas promovieron un modelo de mujer ejemplar, es
importante considerar que la realidad social era diferente. Cabe destacar que los manuales
de conducta no solamente prescribían criterios de comportamiento a seguir;
inversamente, indicaban las acciones que se debían realizar para desobedecerlas:
invitaban implícitamente a que no se respetaran las reglas. Al ejemplo femenino de
perfección (las “perfectas casadas”) se contraponía el de la transgresora; sus acciones y
su apariencia salían de los parámetros que habían establecido las autoridades morales.
Dada su rebeldía, había que demostrar que las mismas ejercían control sobre las
infractoras, ya que los consejos y recomendaciones morales no eran suficientes para que
se subordinaran. Un modo de asegurarlo era el de involucrar a la justicia, la cual intentó
emendar constantemente la conducta social de las mujeres. Es con este objetivo que, en
varias ocasiones, despacharon edictos que determinaban la manera en que las mujeres
debían vestirse, actuar y hasta reaccionar bajo la amenaza de castigos físicos o
pecuniarios. Las leyes suntuarias son un ejemplo de ello.
Las leyes suntuarias intentaban controlar los excesos vestimentarios tanto de la
población femenina como de la masculina. Aunque reprendían los trajes de ambos sexos,
algunas de ellas afectaban exclusivamente a las mujeres, en concreto, las ordenanzas
emitidas contra mujeres que llevaban el manto en público, las cuales fueron comúnmente
nombradas ‘Tapadas.’ Cubrirse la cabeza y parcial o enteramente el rostro no había sido
59

La visión que perpetúan los moralistas con respecto a la sumisión femenina se
desarrolló desde los primeros momentos de la Creación, como se refleja en la génesis de
las Sagradas Escrituras.
87

una costumbre reprobable entre las mujeres; al contrario, se recomendó el uso femenino
del velo/manto mientras circulaban por la calle y cuando frecuentaban la iglesia. Si bien
Luis Vives se cuenta entre los que reconocieron los beneficios que podía conllevar el
taparse las mujeres, fue igualmente uno de los únicos moralistas en la primera mitad del
siglo XVI en comunicar sus preocupaciones sobre el riesgo potencial social que se
taparan. Esta práctica no se juzgó problemática, por lo menos no hasta el momento en
que se emitió una ley prohibiendo el uso del tapado durante el reino de Felipe II, a causa
de “los inconuenientes que de ello resultauan” (Recopilación de las leyes destos reynos
II: 7). La aprobación de esta primera petición legal en contra de las tapadas oficializó en
1586 el inicio, a nivel nacional, de una larga lucha política con ellas. Así, no hay duda
que la representación política de la tapada se coloca dentro del sistema de control
español, sobre todo el que se apoya en valores religiosos cristianos.

2.2 Manuales de conducta
El objetivo de los manuales de conducta era imponer los principios de
comportamiento que cada individuo debía respetar en momentos y lugares dados en el
imaginario social. Determinaban cuáles eran “los roles que hombres y mujeres
desempeñaban en la sociedad” (Aragón Varo 182).60 Mientras unos se dirigían
exclusivamente a los hombres, otros, como por ejemplo los manuales de índole espiritual,
se orientaban a promover un modo de vida virtuoso entre todos los cristianos. La mujer
llegó a ser el enfoque de los discursos religiosos de dichos manuales, cuyas ideologías
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Si bien el estudio de Asunción Aragón Varo se centra en los manuales de
conducta femenina del siglo XVIII, se usa conscientemente sólo por la definición más
amplia de la función de dichos manuales con respecto a ambos sexos.
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moralizantes se querían inculcar por medio de la escritura. Como señala Emilia Navarro,
varios de estos manuales se escribían “for the instruction, edification, and social control
of women” (18).61 Un modelo femenino idealizado correspondiente a los valores del
patriarcado era entonces el resultado que se buscaba al momento de elaborarlos, que poco
tenía que ver con las aspiraciones, la conducta y las formas de vida de la mujer real
(Cacho 177).
Al determinar dichas normas, los diversos autores introdujeron mecanismos de
control en sus textos para asegurar que el paternalismo social se perpetuara. Por lo tanto,
se basaron en ciertas aserciones tales como la de tomar por sentado que el destino de la
mujer era ser esposa. A nivel textual, se concretiza en las divisiones de los manuales en
vírgenes, casadas y/o viudas. En cada una de estas categorías, la identificación de la
mujer se determina según la relación desarrollada con el sexo opuesto: es virgen por la
ausencia de relaciones sexuales con el hombre, es esposa al ser casada con un hombre o
es viuda porque ha muerto el marido. Esta distribución naturalmente sitúa a la mujer en
una posición de subordinación que justifica que se imponga, sobre ella, una forma de
autoridad masculina, “be that of the father, the husband, or […] of the state and the
church” (Navarro 20). La inclinación femenina al recato señalada aquí encaja
ideológicamente con el precepto de obediencia que se prescribe en las Sagradas
Escrituras.
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María Teresa Cacho expresa una opinión muy similar a la de Navarro sobre los
objetivos de las obras moralistas: “Los tratados de educación femenina serán, pues, un
instrumento de control social, cuyo objeto es colocar al hombre como principio de orden
y jerarquía, ya que la mujer se contempla como un factor de disolución y desorden”
(183).
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Algunos autores del siglo XVI privilegiaron, pues, un patrón femenino modelado
en el de la religión. Esta tendencia se atribuye tal vez a que numerosos frailes participaran
en la escritura de tratados morales de esta época (Rodríguez Cacho 193). Lina Rodríguez
Cacho destaca que, entre estos tratadistas, muchos estuvieron preocupados por el peligro
de la lujuria, así que recriminaron la manera de vestir de los españoles. Tal como señala
ella, para estos religiosos “la idea de que cultivar la apariencia es de mal cristiano, pues la
virtud es interna y no requiere lujosos atavíos” (195). Esta mentalidad explica la razón
por la cual insistían en la honestidad del vestido femenino, ya que tenía el potencial de
incitar deseos lascivos.
Este criterio sirvió igualmente de argumento a los moralistas, en cuyas obras se
encuentran referencias al uso del velo. Prenda de la vestimenta femenina, cuando se lo
llevaba en situaciones particulares, sobre todo en lugares consagrados, el velo/el manto
era insignia de la modestia de la mujer que lo utilizaba. Dicha conducta recatada de la
mujer, en la mayoría de los casos se precisaba por las justificadas amonestaciones
apostólicas que se examinaron en el capítulo precedente. No obstante, para otros
tratadistas, llevar el velo no se limitaba a un contexto litúrgico, sino que se extendía fuera
de las iglesias donde era su función inicial de comunicar la honestidad femenina, a la cual
se agregaba la de su protección. Si bien los tratados morales que se presentan a
continuación son anteriores a la estipulación de leyes que prohibieron el uso del tapado,
la opinión que emiten respecto a esta práctica femenina y lo que idealmente representa
promueve los valores cristianos que luego sirven de base ideológica para la composición
de las leyes. Además, construyen el modelo de mujer ideal que contrastará con la
conducta de la tapada según aparece en la ficción.
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2.2.1 Fray Hernando de Talavera y la Breve e muy provechosa doctrina christiana
(1496), el pionero62
Ya que el fray Hernando de Talavera, arzobispo de Granada y confesor de Isabel
la Católica, es considerado un pionero de la escritura de tratados morales en que
recrimina el modo de vestir los españoles, se hace hincapié en dos tempranos tratados
suyos, sobre todo porque resaltan el modelo de ‘buenas’ cristianas que usan el velo. En su
Breve e muy provechosa doctrina christiana (1496), Talavera expone los procedimientos
ceremoniales de la misa.63 Empieza con una descripción detallada de los pecados que
forman parte de la etapa confesional, seguida por la comunión, y concluye con una
explicación del desarrollo del resto de la celebración litúrgica. Conviene detenerse en el
momento de comulgar el cristiano, en el cual el arzobispo determina que el
comportamiento que cualquier caballero debe adoptar se caracterice por la fe y la
humildad. Recomienda una conducta similar para las dueñas al prescribirles que “avn es
cosa honesta q[ue] la dueña cubra entõ[n]ces cõ[n] el manto su cabeça: por mas honestar
su cara: como la cubrio rebeca quã[n]do vio a su esposo ysaac” (82). Las citadas acciones
de Rebeca, con que demostró públicamente su sumisión a su esposo Isaac, son las que
deben emular las dueñas, porque de esta manera, enseñan acatamiento a sus maridos y a
Dios.64 El arzobispo se refiere al génesis para justificar la conducta que incumbe a las
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Se usa aquí el término de Lina Rodríguez Cacho, quien calificó al jerónimo de
pionero por ser el primer fraile de varios en componer un tratado específico donde
expone su preocupación por los vestidos (193-194).
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Según María Jesús Framiñán de Miguel, el contenido de esta obra de Talavera
“se considera [de] catecismo fundacional del siglo XVI” (26).
64

Esta práctica de taparse las dueñas parece se extendió hasta, por lo menos, el
siglo XVII, ya que se incluye en el Quijote de Cervantes. Por ejemplo, durante una
discusión animada que tiene con su esposo Sancho, Teresa Panza, aunque le faltan los
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cristianas de su época—la de taparse—durante la celebración de la misa, pero cuyas
acciones limita a la comunión.
Se basa igualmente en otro ejemplo bíblico para argumentar que las mujeres
debían asistir a las liturgias tapadas. En su tratado sobre el vestir y el calzar
apropiadamente de los hombres y las mujeres, se acerca al asunto. Esta vez,
fundamentándose en la doctrina de San Pablo, aboga por que se sigan las predicaciones
del Apóstol. Por lo tanto, las casadas tienen la obligación de “cobrir la cabeça en señal de
subjecion” (De vestir, cap. 6). Aunque deja entender que el taparse todas las mujeres es
una opción ventajosa, insiste en que especialmente las mujeres casadas se cubran, con lo
cual se remite al ejemplo anterior de Rebeca. Es probable que lo tuviera en mente a la
hora de componer De vestir, ya que lo cita en el primer tratado antes mencionado. Se
evidencia que, para Talavera, el velo no solamente representa la sumisión de la mujer
casada a Dios, sino también a su esposo. Además, gracias a la intervención inicial de
Talavera respecto al asunto del velo, las Sagradas Escrituras se transforman, en el Siglo
de Oro español, en una de las fuentes justificadoras por excelencia respecto a la cuestión
del taparse las mujeres y la construcción de su imagen social.

recursos económicos para comprarse un manto, no demuestra vergüenza en usar la propia
falda para cubrirse la cabeza e ir a la iglesia (II: 63). Se incluye otro ejemplo de dueñas
que asisten a la batalla entre don Quijote y el lacayo Tosilos organizada en defensa de la
hija de la dueña doña Rodríguez. Ellas entraron en el campo “y se sentaron en sus
asientos, cubiertas con los mantos hasta los ojos y aun hasta los pechos” (II: 447). Por la
manera en que usan los mantos, se nota que ellas no se tapan de medio ojo, sino que lo
hacen según se lo prescribe la manera cristiana.
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2.2.2 Fray Martín de Córdoba y su Jardín de nobles donzellas
A principios del siglo XVI, más precisamente en 1500, de las prensas de Juan de
Burgos en Valladolid sale la obra de Fray Martín de Córdoba, el Jardín de nobles
donzellas. En este tratado moral constituido por tres partes, se presentan y desarrollan
argumentos que indican el comportamiento apropiado que debía adoptar una mujer
cristiana en cualquiera ocasión. En opinión de Harriet Goldberg, al dirigir su obra a la
futura reina Isabel de Castilla, el fraile tenía un propósito doble. Según indica ella, el
Jardín “was not only necessary to encourage the young princess, Isabel, to develop her
talents in a useful way; it was also important to convince the populace that they could
expect to be ruled well by a woman” (126). Se puede entonces considerar que la
intención del autor era de presentar a la mujer positivamente, puesto que destaca sus
rasgos de conducta e inclinaciones innatas favorables. Al cumplir tales condiciones, el
tratado presenta una ideología en defensa de la mujer.
Lejos de edificar un modelo femenino de perfección, opción adoptada por muchos
moralistas a partir del siglo XVI (Vigil 17), Fray Martín de Córdoba incluye las
cualidades menos edificantes que caracterizan la naturaleza imperfecta de la mujer. Sin
embargo, se asegura de presentar su argumento de manera que las inclinaciones virtuosas
de la mujer contrapesen sus “menos buenas condiciones” (Córdoba 209) y,
contrariamente a mucha literatura misógina de la época, hay esperanza en que las mujeres
mejoren su carácter. Además, el agustino apoya su posición al listar mujeres cuya
ejemplaridad permitió que dejaran una huella en la historia. Las incorpora a propósito en
su tratado: para que inspirasen a las mujeres contemporáneas sirviéndoles de modelo.
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La inclinación didáctica de Fray Martín de Córdoba le anima a presentar las
virtudes que determinan la buena condición de la mujer. Ésta se compone principalmente
de tres cualidades: que la mujer sea obsequiosa, demuestre piedad y tenga vergüenza, la
cual la encamina a ser honesta. En realidad, la vergüenza no sólo es conductiva a la
honestidad, sino que la engendra como lo explica el mismo autor:
Pues como la poca vergüença es causa de deshonestidad, así la graciosa &
domiciliar vergüença es más madre de honestad; ella honesta los trajes, que
deshonesta la poca vergüença; ella ordenó que las mugeres se tocasen & cubriesen
sus cabeças & los pechos & que traxesen faldas largas, porque ninguna
deshonestidad enellas fuesse notada que oliese a poca vergüença. (196)
La honestidad de la mujer, como indica el autor, se cultiva primero en lo interior para que
luego se refleje exteriormente.65 Mediante esta afirmación sobre la íntima relación entre
honestidad, vergüenza y vestimenta, Fray Martín de Córdoba recomienda y legitima el
taparse en las mujeres. Esta práctica se aplica y debería ser observada por todas ellas,
tanto las doncellas como las casadas, pero el contexto de la obra nos obliga a destacar que
este consejo se dirige particularmente a las primeras más que a las desposadas. A pesar de
esta referencia al estado civil femenino, en opinión del fraile agustino, la práctica de
taparse señala la vergüenza y la honestidad en cualquier mujer; en otras palabras, el uso
del tapado es claro indicio de la buena condición de su usuaria.66
El juicio relativo al cubrirse la cabeza que el autor del Jardín de nobles donzellas
expresa en dicha obra coincide con la visión conceptual cristiana en que se usa el velo en
65

Véase Rodríguez Cacho quien nombra a otros frailes que desarrollaron la
misma idea (195, nota 10).
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En su estudio sobre la cortesía, Stephen Jaëger incluye el decorum como uno de
sus componentes. Ya que “there could be no honestas if decorum was not present” (147),
el decorum se debía manifestar con y en cada acto. Así, actos decorosos atestiguaban la
belleza interna y la virtud interior.
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público para marcar y comunicar visualmente la modestia femenina. No obstante, este
fraile no es el único en reproducir principios religiosos en el establecimiento de las pautas
de comportamiento femenino, entre las cuales se inserta su visión del uso del velo por las
mujeres. Una tendencia ideológica semejante a la de Fray Martín de Córdoba está
presente en la obra de Juan Luis Vives acerca de la formación de la mujer cristiana. Su
autor la dirige a la hija menor de Isabel la Católica, Catalina de Aragón, reina de
Inglaterra en el momento en que se publica en 1523.67

2.2.3 El humanista Juan Luis Vives
La perspectiva docente por la que Vives abogaba en su Formación de la mujer
cristiana en que la educación de la mujer empieza en el momento en que nace y continúa
después de quedarse viuda y en este lapso de tiempo, sobre todo al principio, se deben
desarrollar tanto las habilidades manuales como las intelectuales en la doncella.68 El
humanista valenciano opina que instruirla en el mantenimiento casero, en el
cumplimiento de los quehaceres domésticos y asegurarse que sepa leer son unos de los
67

Desde sus tiernos años, su madre la Reina Isabel la Católica había instruido a su
hija Catalina a partir de la vida misma. Siempre la tenía muy cerca a sí, de modo que la
joven aprendió directamente del ejemplo de su madre a ser buena esposa y buena
gobernante. Austeridad, caridad, devoción religiosa, y mesura, son todas virtudes que
caracterizan la personalidad de la soberana de Inglaterra. No es de extrañar pues que Juan
Luis Vives le dedicara su obra sobre la formación de la mujer cristiana en 1523. La
relación entre Catalina de Aragón y Juan Luis Vives se debe a que la reina de Inglaterra
amparó al humanista por varios años hasta que éste se declarara en contra del divorcio del
rey Enrique de la soberana de origen castellano. Durante su instancia en el suelo
británico, Vives fue “profesor en Oxford, fue invitado a Lincoln a dar lecciones de
humanidades, que las impartía en latín, a las que asistieron sus Majestades el rey y la
reina” (Olaizola 136).
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La obra de Vives se divide en tres partes: el primer libro cubre el período desde
el nacimiento hasta el matrimonio, el segundo se dirige a la mujer casada y el último
instruye a la viuda.
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fundamentos de una buena educación femenina.69 La lectura de libros que le enseñan
virtuosos comportamientos es también altamente recomendable, una apariencia física,
incluso el uso de atavíos, que refleja su honestidad se debe guardar, y su retraimiento de
la esfera pública es la conducta preconizada para las jóvenes mujeres.70
Aunque Vives insiste en que las doncellas pasen la mayoría del tiempo en el
ámbito protector de sus hogares respectivos, reconoce también la necesidad de que salgan
de sus casas para que no se sientan encarceladas. Advierte, sin embargo, que se efectúe
tarde en el día para evitar la exposición de la doncella a los peligros del espacio público.
Explica el filósofo las razones: “cada vez que la doncella sale en público sufre un juicio,
estoy por decir capital, de su hermosura, de su modestia, de su discreción, de su pudor;
69

Se incluye la perspectiva de un humanista entre la de los moralistas, porque
como indica Mariló Vigil: “los humanistas, los pensadores que más nítidamente
expresaban una visión burguesa del mundo, eran los que con más ahínco defendían que la
posición de las mujeres se redujera únicamente al cumplimiento de funciones y a la
representación de papeles intradomésticos” (24-25). La visión moralizante de Vives no
contradice, sino más bien encaja con la del resto de los frailes que entran en esta sección
sobre los moralistas. Además, cabe destacar que su obra la escribe para las cristianas, a
pesar de la carencia de referencias bíblicas. Consúltese igualmente a Maria de Lurdes
Correia Fernandes que hace un análisis profundizado del modelo de la ‘buena esposa’ así
como sus funciones caseras (100-42).
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Las razones por las cuales amonestó a las doncellas de restringir su
frecuentación del mundo exterior se interpreta desde diferentes perspectivas críticas. Por
ejemplo, Reyna Pastor, en su contribución a la Historia de las mujeres en Occidente,
opina que el recogimiento y la reclusión de las mujeres, recomendados por Vives y
también el confesor de Isabel la Católica—el fray Hernando de Talavera—era el
resultado de la limpieza de sangre y consecuencia directa de la inquisición e imposición
del cristianismo como única religión de todo el territorio castellano, lo cual implicaba sus
subgrupos religiosos judíos y musulmanes (535). Por su parte, Anne J. Cruz en su
artículo sobre la pícara como prostituta en la literatura picaresca indica más bien que
Vives articuló esta recomendación teniendo en mente la conservación de la buena
reputación de las doncellas para que éstas no se confundieran con las mujeres “of
questionable virtue” (Sexual 139), sean las prostitutas. Además, Cruz señala que todas las
mujeres, tanto doncellas como prostitutas, recurrieron al manto por el anonimato que
proveía su uso.
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porque ninguna cosa hay tan frágil como la honra y buen nombre de la mujer ni más
expuesta a la injuria, que, no sin razón, puede parecer que está colgando de un hilo de
araña” (1037). Al frecuentar el mundo exterior, se posibilita la pérdida de la buena
reputación de la doncella y no se puede permitir que esta situación ocurra, sobre todo
tomando en cuenta que “la mujer era tradicionalmente la depositaria del honor masculino,
espejo y medida de este poderoso componente de la identidad masculina” (McKendrick,
Theatre 106). La honra era asunto de toda la población, atañía a las mujeres igual que a
los hombres, probablemente lo que justifica la insistencia del humanista sobre esta
cuestión.
Vives reafirma su posición cuando articula su punto de vista y lo resume a que las
mujeres, especialmente las doncellas, tengan un mínimo de contacto con los hombres.
Insiste en que las doncellas refrenen sus movimientos fuera de casa, pero ya que una vida
completamente recluida no era la que contemplaba para las mujeres, este licenciado
formuló soluciones a su frecuentación de la esfera pública. Estas se pueden etiquetar
como un tipo de medidas de seguridad para las jóvenes mujeres que se veían en la
“obligación” de circular en el ámbito peligroso de los hombres. De modo que junto con la
recomendación de salir acompañada de una mujer de confianza y honesta—sea su madre,
u otra doncella, una casada o viuda conocida—se añade la advertencia de Vives relativa
al uso del tapado. Observa que “las doncellas deben quedarse en casa y abstenerse de
salir en público, si no fuere por asistir a los divinos oficios, y eso tapadas con mucho
recato, fuera de la vista de los hombres” (1046). Se evidencia que el tapado, mientras que
desempeña una función protectora, también consolida el retraimiento de la doncella del
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resto de la sociedad. Así, la práctica de taparse las mujeres no casadas no solamente era
recomendable sino se revelaba necesaria.
Frente a la caracterización positiva y esencial que Vives confiere a la práctica de
que las doncellas se tapen, ésta adquiere un sentido intricado al tratar la cuestión del
tapado en las mujeres casadas. La utilización de este accesorio indumentario se
problematiza en las manos de las desposadas porque el autor identifica que en su
comportamiento desaparecen la inocencia y vergüenza doncelliles que, según los
preceptos que prescribe, debería observarse en el carácter de las mujeres tanto antes como
después del matrimonio. Parece que Vives es consciente de que la realidad contrasta con
la teoría porque en el segundo libro dirigido a las casadas, el licenciado expresa que es
mejor que “[v]ayan, pues, las mujeres sin velo delante de la cara, veladas y abrigadas por
el pudor; porque aquel velo que antiguamente usaban las mujeres no tanto servía por no
ser ellas miradas de los hombres como por mirarlos ellas” (1121). Si bien Vives reconoce
que la función fundamental del velo es preservar la honestidad de sus usuarias, en su
comentario claramente critica que las mujeres casadas de su época perpetúen esta
costumbre de larga tradición porque les permite activa y secretamente seguir en el acto de
mirar a los hombres. En otras palabras, el filósofo sugiere que las mujeres son voyeristas
porque como explica Dorothy Kelly: “the voyeur takes pleasure just not in a generalized
seeing but in a secretly seeing a particular object or scene (the object is an object of
desire)” (7). Las tapadas, según interpreta Vives, convierten a los hombres en el objeto
deseado ya que el velo les otorga la posibilidad de ocultamente observarlos.
Además, en el tono reprobatorio de su observación con respeto al uso secundario
del velo, se puede denotar una implícita inquietud moral, puesto que al taparse las
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mujeres encubren los elementos visuales que permiten identificarlas, inconveniencia
expresada posteriormente por León Pinelo. Así, al perder el hombre estas referencias
sensoriales sobre la mujer en la esfera pública, desaparece a la vez el poder autoritativo
que se ejerce sobre ella. Tanto por una razón como por otra, la conducta inhabitual de las
mujeres da lugar a una serie de ansiedades culturales que obligan hasta cierto punto a que
se rearticulen los papeles de género sexaul. Como solución a estas ansiedades, Vives
aboga por que se desvelen las desposadas cuando salgan del espacio privado,
promoviendo así una conducta pública irreprochable que no se desborde de los
parámetros establecidos en/y por el status quo patriarcal del momento.
La perspectiva moral que difunde Vives refleja una mentalidad cargada de
prejuicios respecto a las casadas que se tapan. Lo que se desprende de la posición
ideológica de Vives es que su preocupación moral ante el uso del tapado se fundamenta
en las razones despreciables que motivan a las mujeres a usarlo, las cuales se resumen, en
el caso de las desposadas, a un regocijo correspondiente a la contemplación del sexo
opuesto. El proceso de independentización de la mujer facilitado por el uso del tapado no
concuerda con el papel que se le impone y se anhela de ella. Este tipo de comportamiento
femenino inaceptable es lo que Fray Luis de León intenta erradicar mediante la
argumentación de los preceptos virtuosos presentados en su muy influyente trabajo, La
perfecta casada (1583). Con esta obra, se idealiza el “retiro doméstico y la huida de la
vida de las calles y de la vida pública” (Mateo Alemán 37) como bien lo resume aquí
Thomas Hanrahan.
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2.2.4 La perfecta casada
En dicha obra, Fray Luis se inspira en los preceptos salomónicos para esbozar las
instrucciones que destina a las mujeres casadas y es en ellos que apoya mucha de la
ideología a la que debe corresponder su conducta. Entre los deberes mujeriles y
quehaceres domésticos a la educación de los niños, pasando por el comportamiento
casero y público de la casada así como el arreglo de las varias facetas de su aspecto
físico, el agustino no formula ninguna observación sobre la necesidad de taparse las
mujeres cuando salen de casa. Si bien consagra una porción entera al aspecto exterior
femenino así como todos los elementos relativos a él, no alude directamente al hecho de
que las mujeres deberían cubrirse durante sus desplazamientos públicos. En lugar de
verbalizar su perspectiva, incluye colateralmente en su obra las opiniones de otros autores
que tratan de esta materia.
En La perfecta casada se encuentra pues el concepto parafraseado del fraile
mediante las prescripciones que hacen Tertuliano y San Pablo respecto al uso del velo.
Estos dos autores dictan que las mujeres se cubriesen el cabello en la iglesia, de cuya
manera demostraban a todos su acatamiento.71 Fray Luis no manifiesta abiertamente la
consideración a la mujer casada que se tapa como un peligro social como es el caso, por
ejemplo, de Vives. En realidad, no emite ningún dictamen sobre la cuestión del uso del
tapado por las mujeres casadas fuera de la iglesia y, por extensión, las mujeres en general,
lo cual hace pensar que este fraile agustino no lo considera un asunto problemático. Es
probable que en la perspectiva de este autor, el taparse las mujeres era una práctica que se
71

Fray Luis incorpora dicha referencia a los términos apostólicos de San Pablo
(107) en el capítulo XII que dedica a la apariencia de la mujer, “de su vestido […] y de
cómo ha de aderezar y asear su persona” (82).
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limitaba a lugares sagrados, la cual no desbordaba los parámetros religiosos. Mientras
que para otros moralistas tales como Fray Martín de Córdoba, Vives y el más tardío
jurista León Pinelo, el mismo asunto conlleva ramificaciones sociales. Es donde nacen y
se arraigan las preocupaciones sobre el uso del tapado que estos autores trasmiten
mediante sus obras respectivas. Es el potencial de las mujeres tapadas a perturbar el
orden establecido de la sociedad lo que inquieta tanto a los moralistas como a los
regentes.

2.3 Representación legislativa de la tapada
Los moralistas eran responsables de propagar, mediante sus obras, un modelo
femenino que correspondiera de una manera u otra a las exigencias del poder patriarcal.
Eran portavoces del régimen social que querían ver perpetuado, del cual “la mujer era
pieza social y políticamente esencial para el sostenimiento del sistema que la controlaba”
(Coll-Telletxea, Contra 22). Estos hombres comunicaban, cada uno a su manera, los
valores y las virtudes que las mujeres tenían la obligación de respetar para conservar su
buena reputación, su honra. En las obras que se examinan en este capítulo, cada una
destaca la importancia del taparse las mujeres en contextos religiosos y sociales. A pesar
de las intenciones didácticas de los moralistas, la prorrogación de una sociedad estable
donde la protección de los privilegios masculinos era el objetivo básico que motivaba sus
discursos preceptivos respectivos.
A modo de complemento a sus esfuerzos, se agregan las leyes. En la base, la
función común a los manuales de conducta y a sus contrapartidas legales es la de
regularizar la conducta de todos los miembros que forman parte de una sociedad
específica. A pesar de esta similitud básica, existen diferencias fundamentales entre los
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dos procedimientos. Por ejemplo, los tratados conductuales se enfocan más en
concienciar a la población y alarmarla, mientras que la promulgación de edictos consiste
en corregir via medidas punitivas ciertas costumbres que causan el detrimento del
bienestar general de la sociedad. Por lo tanto, los manuales de conducta no tienen el
mismo impacto que las leyes ya que las sanciones no son las mismas: las primeras son
habitualmente moralmente ideológicas y las segundas legislativamente pragmáticas.
Como ya mencionó Edward A. Ross, estos elementos destacan el carácter más
fundamental de la doctrina religiosa versus la inmediatez de las leyes. Además, en lugar
de dirigirse a unos grupos sociales particulares, las leyes afectan a todos los miembros de
una comunidad dada. Su promulgación implica que deben ser respetadas y observadas
por todos, puesto que sirven para el buen funcionamiento de la sociedad. Sin embargo, en
el caso de la práctica de taparse las mujeres, lo que se presentó en los manuales de
conducta como un potencial dilema pasó de un estado de advertencia al de un problema
concreto en necesidad de resolución legislativa. Las ordenanzas promulgadas contra las
tapadas, un particular grupo de mujeres, convirtieron pues esta costumbre femenina de
llevar el manto no solamente en un asunto problemático, sino también en una cuestión
legal.
Es en las Cortes de Madrid de 1586 donde las tapadas se introducen oficialmente
en el código legislativo castellano. En ese momento, se adopta una ley que prohíbe que
las mujeres llevasen el manto para cubrirse el rostro puesta en efecto cuatro años después.
A pesar de los castigos correspondientes a la violación de esta ordenanza real, el
dinamismo del fenómeno de las tapadas obliga a las autoridades a repetir la misma ley en
diferentes intervalos: en 1594, 1600, 1610 y 1639. En 1641, dos años después de que se
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pregonara en varias partes de España la premática real de las tapadas, León Pinelo
publica su ilustración sobre las tapadas, la cual dedica a la Señora Doña María de
Avellaneda, Condesa de Castrillo.72 Después de un largo discurso genealógico de la
familia de la condesa, León Pinelo abre su obra dirigiéndose al lector de tal forma que
pudiera parecerle a primera vista antitética. Afirma que a pesar de “ser los velos en los
rostros de las mujeres, tan antiguos en el mundo, como propios de Castilla” (I: 73), insiste
en que se trata de una novedad.
La incompatibilidad entre lo novedoso de una costumbre de larga tradición como
lo es el de llevar el velo trae unos interrogantes; a saber, por ejemplo, cómo es posible
que una costumbre con tanta duración pueda ser considerada tan nueva y, por lo tanto,
qué factores sociales influyeron en este cambio de perspectiva con respecto al velo. Ello
provoca también que se cuestione si hubo circunstancias históricas y políticas específicas
que causaron que el cubrirse el rostro las mujeres se considerara como un fenómeno
moderno de suficiente importancia como para que necesitara la contribución de dos
volúmenes por parte de León Pinelo.
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La premática pregonada el 12 de abril de 1639, se publicó tanto en Sevilla
como en Madrid el mismo año. La versión sevillana se imprimió en la Imprenta de
Francisco de Lyra, mientras que la de Madrid en la de Pedro Tazo. Vale la pena detenerse
en una interesante entrada del jesuita Sebastian Gonzalez en el Memorial histórico
español fechada con menos de dos semanas de diferencia con el día en que se pregonó
esta premática. En ella, este fraile se refiere a la prohibición del guardainfante y del
manto en las mujeres. El 29 de marzo de 1639 escribe al padre Rafael Pereyra de la
Compañía de Jesús en Sevilla sus observaciones sobre la moda y las leyes rigiéndola:
“Cada día se aguarda salgan premáticas que están ya determinadas, y entre otras hay
reformación en los trajes, especialmente de las mujeres, a quien quitan los guardainfantes, que así llaman por acá, que no anden tapadas, ni parte de los pechos
descubiertos” (205). La premática prohibiendo que las mujeres anduviesen tapadas y
usasen el guardainfante ambas se despachan el 13 de abril de 1639 (Novísima III: 188189). De allí surgen preguntas a saber si este jesuita no tenía información privilegiada o
ya era asunto conocido de todos que dichas premáticas estaban por hacerse públicas.
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El autor de la ilustración de la real premática de las tapadas responde, en cierto
modo, a estas preguntas cuando menciona sus intenciones al componerla. Uno de sus
objetivos principales es dar a conocer los antecedentes del uso del velo ya que, como lo
explica al lector, “[e]sta es la primera que sale de los velos para que otros, o la prosigan
con más caudal, o con más atención la enmiendan” (I: 76). Ya se indicó en el capítulo 1
que aparte de informar aquí a sus potenciales lectores sobre la escasez de fuentes
literarias, tanto clásicas como contemporáneas sobre el velo y su uso, León Pinelo otorga
paralelamente mucha importancia a la propia obra, estableciéndola como referencia
fundamental para los futuros estudios sobre la misma cuestión—la del velo, sobre todo en
cuanto toca a su desarrollo en la Península Ibérica.73 Quizás más importante aún es la
razón principal por la cual escribe esta ilustración sobre las tapadas, la cual revela al
dirigirse a la Condesa de Castrillo. Justificándose ante esta mujer noble, el autor dice
estar preocupado por la decencia y honestidad de las mujeres, viendo en el uso
contemporáneo del velo una amenaza a lo que simbolizaba en el pasado.
León Pinelo determina la significación cristiana original de llevar velos las
mujeres describiéndola a doña María de Avellaneda. Esta simboliza “respeto, estimación,
honor y autoridad” (I: 23). A esta lista de virtudes que el autor les atribuye a los velos se
agregan también “recato, honestidad, modestia, decencia” (I, 24). Las cualidades morales
citadas aquí por el licenciado, en realidad, no constan que sean una novedad literaria.
73

Efectivamente León Pinelo especifica que “[d]e los antiguos sólo tenemos lo
que escribió Quinto Séptimo Florente Tertuliano, digno por la elegancia y estilo, del
soberano ingenio de su Autor. [. . .] De los modernos sólo hallo haber escrito ha más de
cuarenta años, fray Nicolás Aurífero Religioso Carmelita, con título de Velamine
mulierum: obra muy alabada del Cardenal Paleoto, como refiere Marco Antonio Alegre
de Cafanate, en su Paraíso Carmelitano: que por no haberla dado a la estampa, sólo nos
dejó la noticia, y el deseo de verla” (I: 73).
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Anteriormente a él, ya en las Sagradas Escrituras, se prescribía que las mujeres poseyeran
un carácter sumiso a la voluntad masculina, pues en Génesis se estableció por mandato
divino la obediencia absoluta de la mujer, la cual llegó a ser la meta idealizada por
muchos religiosos y moralistas, quienes la repitieron a lo largo de los siglos al incluirla y
discutirla.74 Puesto que el uso del velo consistía en una muestra pública de la modestia
femenina y por extensión de su cualidad moral, las autoridades eclesiásticas y políticas en
teoría no consideraron esta costumbre dañosa. Así fue el caso en muchas naciones del
mundo, con la excepción de España, cuya realidad contemporánea precaria la enfatiza
León Pinelo al hablar del uso del velo: “[s]us conveniencias conocieron todos los siglos
pasados: sus daños ha experimentado sólo el presente; parece que más en Castilla, que en
los otros Reinos de España, y aun Europa” (I: 79). El autor deja claro que la práctica de
taparse las mujeres se desvió del sentido inicialmente atribuido por otras naciones y
religiones, y por la cristiana para adquirir una significación completamente diferente,
hasta contraria en el suelo ibérico.
El fenómeno de las tapadas resultó en una reacción de las moriscas ante
represiones políticas motivadas por la religión como se explicó en el capítulo 1. Estas
mujeres protestaron al ser obligadas a transformar su usanza social y religiosa de llevar el
velo, adaptándola para que les sirviera asimismo de método de protesta contra las
autoridades. La manera en que se cubrían el rostro llegó a ser un medio con que
transmitieron su insatisfacción relativa a las prohibiciones indumentarias establecidas, las
74

Respecto a la obediencia de la mujer a su esposo, la cual refleja su sumisión al
hombre, véanse las referencias bíblicas siguientes: Gén. 3.16; 1 Ped. 3. 1-5; Efesios 5. 2224; Col. 3.18; Tito 2. 3-5; y 1 Cor. 14.34. Además, en todos los autores cuyas obras
morales se revisaron, cada uno de ellos aboga por la superioridad masculina en
contraposición a la sumisión de la mujer.
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cuales sustentaban objetivos monárquicos de homogeneidad nacional. La inusitada y
revolucionaria manera de taparse las mujeres de medio ojo tomó proporciones tan
significativas que la popularidad de esta práctica llamó la atención de las autoridades, las
cuales se vieron en la obligación de intervenir para controlar el fenómeno ya difundido de
las tapadas, y estipularon leyes en contra de ellas. La implicación monárquica sobre la
cuestión de las tapadas, ocurrida en Madrid a finales del siglo XVI, señala que fue una
decisión tanto legal como política al exceso social del “uso de andar tapadas las mujeres
que de ello han resultado grandes ofensas de Dios y notable daño de la República” (n. p.),
según la petición 48 de las Cortes de Madrid de 1586. Apenas se abren las primeras
líneas de la ley que ya se evidencia que el gobierno considera la conducta de las tapadas
perjudicial al buen funcionamiento social y también pecaminoso por ir en contra de
valores cristianos.
No extraña, pues, que tanto en las leyes relativas al empleo del manto, así como a
su usuario/a, ambos se representen como peligros y peligrosos. Las principales razones en
que se funda esta interpretación negativa de la mujer tapada y que motivaron una decisión
legislativa en 1586 se resumen así: el manto promueve una confusión identitaria y una
inmoderada libertad de movimiento y de desplazamientos públicos de la mujer; da lugar a
que se cometan crímenes de posible naturaleza incestuosa; se traten a las mujeres según
obliga su condición social; y, facilita el travestismo masculino.
Por un lado, el uso del tapado alarma a las autoridades reales puesto que suponen
que los hombres tratarán a las mujeres tapadas de una manera distinta a como lo hicieran
si no llevaran un manto en público. Este desajuste de conducta masculina sobreviene
porque los hombres no saben distinguir una tapada de la otra, la mujer de clase baja de la
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esposa de un hombre principal; “lo que no sería, si diesen lugar yendo descubiertas, a que
la luz discierne las unas de las otras: porque entonces cada una presumiría ser, y sería de
todos diferentemente tratada” (León Pinelo, Velos II: 245). Se culpa pues a las mujeres
de ser responsables de despertar reacciones infames en los hombres porque al ser
conocidas sus identidades, se supone que recibirían una respuesta masculina adecuada y
correspondiente a su clase. Por otro, se sobreentiende en la misma observación que las
tapadas actúan de una manera diferente de la que adoptarían al andar descubiertas. Se
puede entonces deducir que el tapado facilita un cambio de comportamiento en las
mujeres, uno que desagrada a los regentes porque las acciones y obras de las tapadas
salen de los confines cómodos de la identificación individual, así como de los parámetros
de la conformidad social. El sentimiento de malestar y de fastidio se comunica
igualmente con la breve y superficial mención de casos de travestismo, de “hombres
vestidos como mujeres y tapados, sin poder ser conocidos” (León Pinelo, Velos II: 246).
Estos usurpadores identitarios, aunque se trate posiblemente de travestís temporales, al
pretenderse mujeres, confirman que la práctica de taparse de medio ojo erradica la
identidad y sus componentes sociales tal como se concebían en este momento.
El travestismo de hombre a mujer es el tema del cuarto fundamento, uno de seis
en que se basa León Pinelo para destacar los inconvenientes de los velos y apoyar las
leyes en contra de su uso.75 El autor áureo no explica el travestismo en términos sexuales
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La actitud que León Pinelo adopta frente al travestimo ilustra el malestar y la
mentalidad de rechazo social de una práctica interpretada como afeminada. José
Cartagena-Calderón observa que la “heterosexualidad que en la conciencia oficial de la
época se consideraba una condición necesaria de lo varonil” (167). Además, CartagenaCalderón enumera varios ejemplos de intelectuales que demuestran la creciente
preocupación social por la masculinidad en el siglo XVII.
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sino más bien enfatiza su faceta carnavalesca. Efectivamente, establece un paralelismo
entre el tapado y el disfraz porque los hombres lo usan pretendiendo ser mujeres para
cometer pecados. Un hecho de interés es que, al contrario de otros fundamentos en que
abundan los ejemplos que detallan los delitos y crímenes que cometieron las tapadas, los
de los hombres travestidos de mujeres León Pinelo los menciona desde un nivel
generalizado, sin entrar en pormenores. Decide opinar sobre las transgresiones
masculinas relativas al tapado que “son tantas libertades, desenvolturas, conversaciones,
engaños y sucesos ocultos y disfrazados, que ni es posible decirlos, ni conveniente
declararlos, sino con la cláusula y razón general de este fundamento” (Velos II, 253). En
otras palabras, de las digresiones de los hombres como tapados no se puede y no se debe
hablar. Al no querer revelar cuáles fueron estos sucesos ocultos, el autor áureo hace eco a
palabras similares que el protagonista del Lazarillo de Tormes pronuncia en el cuarto
tractado cuando el joven cuenta su experiencia con el fraile de la Merced. Lázaro cierra la
explicación de su corta estancia con el mercedario, precisamente de ocho días, así: “ni yo
pude con su trote durar más. Y por esto, y por otras cosillas que no digo, salí dél” (Rico
111). La mayoría de los críticos sugieren que Lazarillo, al callar lo que sucedió, se refiere
al pecado nefando, o sea, las relaciones homosexuales, razón que motiva su partida de la
compañía del fraile.76 Es importante recordar que no se toleraba la homosexualidad y que
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Este pasaje del Lazarillo de Tormes es sujeto a interpretaciones críticas
opuestas. Por un lado, hay muchos críticos que, como Marcel Bataillon y Antonio Rey
Hazas, sugieren que “las cosillas” que se callan implican una relación homosexual entre
el mercedario y Lázaro. Por otro, otros siguen la suposición de Francisco Rico, quien no
está de acuerdo con “casi toda la crítica [que] ha querido ver aquí la alusión eufemística a
unas relaciones nefandas entre el mozo y el fraile” (n. 9, 112). En opinión de Rico, no
existe ninguna indicación en las palabras del protagonista que hubo relación de naturaleza
homosexual entre amo y criado.
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había leyes severas en contra de la sodomía. Análogamente al comportamiento del pícaro
literario, al no clarificar la naturaleza de las maldades cometidas por hombres tapados,
León Pinelo supone que estos hombres, que recurren al manto, no deseaban divulgar que
entretenían potenciales prácticas homosexuales o relaciones amorosas ilícitas al estar
casados y tener amantes que secretamente visitaban como lo sugiere José Deleito y
Piñuela (Moda 69).77
La observación del autor áureo acerca de que el manto posibilite que hombres se
tapen de la misma manera que las mujeres para simular su identidad individual es un
asunto que incomoda socialmente porque desestabiliza los papeles tanto identitarios
como genéricos. Deleito y Piñuela nos confirma que la preocupación de León Pinelo con
respecto a las repercusiones del uso del tapado por los hombres es fundada ya que cita
ejemplos verdaderos de travestismo masculino durante la época en que vive León Pinelo.
Este crítico menciona circunstancias históricas en que dos hombres diferentes se taparon
igual que las mujeres: uno asesinado por un marido celoso, que lo encontró disfrazado de
mujer acostado con su esposa y el otro, cuyo arresto por la justicia explica un jesuita en
su carta del 30 de febrero de 1644: “Antes de ayer cogieron a un hombre muy a lo del
uso, con su guardainfante y todas las demás invenciones de que se valen hoy las mujeres.
Andaba tapado de medio ojo...” (cit. en Deleito y Piñuela 70).78 Por el hecho que unos
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El crítico claramente indica la calidad de disfraz que define al manto. Reconoce
que “[e]l manto permitía que los hombres se disfrazasen de mujeres para ver a sus
amadas” (Moda 69).
78

José Pellicer de Touar, en la entrada que hace del 19 de julio de 1639, relata el
homicidio del marido celoso de esta manera: “En Alcalá un hijo del Relator Bravo,
Canónigo de Valladolid, hallandole un marido con su muger en trage de hembra, le mató
lastimosamente, á puñaladas” (50-51). A este evento se refiere Deleito y Piñuela.
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hombres se apropiaron del tapado, elemento indumentario atribuido al uso en mayoría
femenino, sus acciones como individuos nos indican que se valieron de su función
igualadora para fundirse incógnitos dentro de la colectividad tapada que formaban las
mujeres al usar el manto para salir en público.
Otro ejemplo, anterior a los señalados por Deleito y Piñuela, lo comparte
Cristóbal Pérez de Herrera en El discurso del amparo de los legítimos pobres (1598). Al
presentar sus argumentos sobre falsos mendigantes que pedían limosna, quitándosela a
los auténticos pobres que realmente la necesitaban, éste menciona que mujeres tapadas
también participaban de este embuste. Quizás lo que más destaca en la anécdota siguiente
de Pérez de Herrera es que corrobora que históricamente tanto las mujeres como los
hombres recurrían al tapado.
Por donde se puede considerar cuántos embustes se deben de hacer pidiendo
limosna mujeres tapadas, en esta manera de vida y proceder. Pues me contó
también un hermano del Hospital General desta Corte, que se dice Olivera, que
pidiendo una noche limosna él y un compañero suyo, vieron una tapada pedirla
junto a Santa Clara; y llegando con una linterna, queriéndola llevar a recoger por
ser muy tarde y hacer gran frío, vieron ser hombre, y sacó un cuchillo para
defenderse no le descubriesen y conociesen. (39)
Que el hombre recurriera al tapado para limosnear posiblemente es una indicación que las
mujeres tapadas tenían más éxito en hacerlo o simplemente que el mismo hombre tapado
tenía vergüenza de mendigar y la manera en que no iba a ser reconocido era tapándose.
La reacción violenta que tiene el hombre tapado justifica más bien la segunda postulación
nuestra. Este ejemplo no se relaciona a crímenes de naturaleza amorosa o sexual, pero
igual refleja actitudes delictivas facilitadas por el uso del tapado.
Se mencionó previamente que el travestismo de que trata León Pinelo forma parte
de seis fundamentos legislativos que le sirven al autor para promover la prohibición del
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uso del tapado, siendo éste el cuarto.79 Conviene volver ahora al primero, en el cual el
cronista se refiere a la pérdida del poder masculino sobre la mujer porque “yendo tapadas
las mujeres, el padre, marido o hermano, vea a su hija, mujer o hermana, y por no
conocerla, le consienta, o no pueda remediar, ni corregir su desenvoltura” (Velos II: 248).
Al usar el manto, las mujeres no solamente se escapan de la supervisión masculina
prescrita por la moral eclesiástica (Vigil 16), sino también quitan la autoridad que los
hombres ejercían sobre ellas puesto que su identidad no puede ser autentificada.80
Además, León Pinelo enfatiza que el tapado despierta en las mujeres un comportamiento
desafiante, muy contrario al rectado que prescribían las autoridades morales: tapadas,
están osadas y se exponen a posibles peligros.
Según el licenciado, la conducta de las tapadas de la época se asemejaba a la de
Tamar, de cuyo ejemplo bíblico se inspira para describir su atrevimiento. Nos dice “que
por taparse Tamar, tuvo osadía y libertad para cometer un delito tan atroz. Y que así
podrá suceder otras veces. Además, que si por sólo llevar velo en el rostro, la tuvo [su
suegro Judas] por meretriz: síguese, que este traje no era honesto, sino propio y particular
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Aunque no lo declara abiertamente, León Pinelo basa los seis fundamentos,
sobre los cuales provee sus explicaciones, en el contenido de la petición 48 de 1586 que
prohíbe que las mujeres se tapasen. Es la razón de este detenido análisis.
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La sociedad española áurea heredó de la estructura romana de la familia, ya
puesta en efecto en la Edad Media, en la cual el pater familias era el indiscutible jefe del
núcleo familiar. Gracias a su patria potestas, éste tenía poder sobre los miembros de su
familia, era responsable de su bienestar y buena crianza. También en sus
responsabilidades, quedaba aconsejar y castigar a sus hijos como lo prescriben las
Partidas del Rey Alfonso X, el Sabio (295). Por ejemplo, si uno de sus hijos no seguía las
reglas de comportamiento prescritas, la desobediencia filial era considerada una afrenta a
su autoridad y se debía castigar para que se reafirmara así su lugar en la jerarquía
familiar. El uso del manto cambia esta realidad al asegurar el anonimato del usuario o de
la usuaria.
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de mujeres de mal vivir” (Velos II: 249).81 Las acciones de Tamar sirven de referencia
argumentativa para que León Pinelo persuada a su público lector que el tapado es un
método a disposición de las mujeres, el cual pueden utilizar no solamente para engañar a
un hombre y seducirlo, sino también para intentar llevar a cabo intenciones o acciones
depravadas.
La pérdida de control masculino se relaciona con la libertad de movimiento
ilimitada de las tapadas de la cual León Pinelo se queja en el segundo fundamento. En su
opinión, “es la ocasión y tiempo que el tapado da a las mujeres para salir cuando y por
dónde quieren, sólo fiadas en que no son conocidas” (Velos II: 250). Implícita en este
comentario del licenciado es la referencia a que las tapadas no actuan de la misma
manera que si anduvieran sin tapado. El tapado les permite a las mujeres ser más
atrevidas como lo presentó el autor en el primer fundamento. Para asegurarse que su
reflexión es clara, explica más detalladamente lo que entiende por libertad de
movimiento:
Son muy diferentes las acciones que se ven en una mujer tapada, que en otra
descubierta de igual calidad. Esta como lleva pública la que tiene, y manifiestas
sus obligaciones, atiende a lo que piden. Aquélla como las cubre y oculta, es
semejante al noble, que entre las sombras de la noche, que le sirven de velo, suele
sentir menos el retirarse de quién la acomete, fiado en que no siendo conocido, no
pierde reputación, cuando de día arriesgara, y aun perdiera la vida primero que
hacer semejante acción. (Velos II: 251)
Una mujer descubierta se comporta según se lo piden las obligaciones sociales porque, si
se aventura a no respetarlas, corre el riesgo de perder la reputación, mientras que el
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Si bien implícitamente atribuye a las prostitutas el uso exclusivo del velo en el
rostro, es importante que su observación no se descontextualice de su período
cronológico. En su época, las mujeres públicas recurrían al manto para taparse, pero
también las mujeres de clase alta observaban la misma práctica.
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anonimato que otorga el manto a las tapadas les asegura conservar la misma. Si nadie las
puede identificar, si son irreconocibles, entonces cualquier acción por su parte es
aceptable.
El tercer fundamento advierte sobre las causas y consecuencias que se relacionan
con la pérdida de la buena reputación de las tapadas. Desprecio y una implícita referencia
a la vanidad femenina son efectos directos del uso del manto. Las tapadas, al verse
alabadas y lisonjeadas por los hombres, estaban despreciadas y eran acusadas de tomar
gusto al estar expuestas a constantes cumplidos masculinos, cuya conducta no era
admisible en mujeres honestas.82 Además, las tapadas perdían el respeto tanto de los
hombres como de otras mujeres porque no se podía distinguir la calidad o el estatus
social de la persona debajo del manto. El tapado se puede pues interpretar como
nivelador de conducta en que suspende, aunque provisoriamente, las obligaciones
sociales que distinguen los estamentos al que pertenecen sus usuarios/as. Ya que “[l]a
sociedad era concebida como un todo que se jerarquizaba en diversos estados a los que
correspondían los respectivos papeles” (11) como observa Mariló Vigil, las mujeres
tapadas podían escaparse de esta realidad, de sus obligaciones, y simplemente disfrutar
que los hombres las glorificasen, lo cual no se toleraba por el peligro que se veía en este
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Fray Martín de Córdoba explica en el primer capítulo de la segunda parte de su
Jardín de nobles donzellas de dónde proviene esta constante necesidad de ser alabada la
mujer. Según su observación, el deseo de recibir lisonjas es natural a las mujeres, pero
este apetito “no es otra cosa sino temor de no ser aceptas o honrradas tanto como desean”
(194). Mientras este fraile agustino determina que las mujeres son vergonzosas porque
desean ser alabadas, León Pinelo afirma que este deseo femenino se debe a su vanidad.
La vergüenza es “vna condición natural buena delas mujeres” (194) declara Martín de
Córdoba porque conduce a otras virtudes, entre ellas la honestidad (195). Para el
segundo, el manto permite que sus usuarias se envicien y desarrollen soberbia, condición
indeseable e indeseada en la mujer.
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tipo de proceder. Se tenía miedo de las consecuencias de esta conducta porque, como lo
expone León Pinelo: “Con que cubriéndose el rostro la noble y la honesta y la casada y la
doncella, se descubre el peligro de comenzar a oír lisonjas y a escuchar libertades,
principios de que la experiencia ha visto muy escandalosos fines” (Velos II, 252).
Frecuentes halagos de las mujeres tenían el potencial de soberbiarlas y hacerlas
presuntuosas. Al tomar en cuenta que la vanidad se consideraba el peor de los pecados
capitales, condenaba automáticamente el alma de la persona que sufría un eterno
tormento.
Unidos a los delitos espirituales están los legislativos. El quinto fundamento
enfatiza el hecho de que la misma ilustración sobre las tapadas que León Pinelo compuso
es la quinta ordenanza que se estipula, ya que otras cuatro leyes Reales de Castilla se
despacharon antes sin que tuvieran mucho éxito.83 En tal caso, el licenciado llama la
atención sobre la importancia del fenómeno de las tapadas, cuyo uso del manto “se
reconoce que debe ser muy evidentemente el daño, pues tanto insta el remedio” (Velos II:
253). Es porque se emiten edictos en contra de las tapadas que se oficializa su existencia
como grupo influyente. Las autoridades admiten la importante presencia que desempeñan
en la sociedad estas mujeres tapadas al prohibir con leyes el uso del manto en público.
El sexto y último fundamento finaliza los argumentos sobre la práctica de llevar el
tapado las mujeres. Legitima que ellas puedan salir cubiertas a la calle pero que el taparse
de medio ojo se debe reprimir. León Pinelo explica su razonamiento en estos términos:
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En este cálculo, se considera la petición de 1586 y su puesta en efecto en 1590
como parte del mismo evento, así que estos cuentan por uno. Sin embargo, el mismo
autor menciona que se prohibió siete veces que anduvieran cubiertas las mujeres (II:
286).
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Antes la experiencia muestra y es uno de los motivos de la Real Premática, que la
cubierta va más libre, porque como no la conocen, no tiene quién la sujete [pero]
la costumbre ha introducido, que sea desautoridad, deshonestidad y libertad, salir
una mujer de bien sin manto por la calle, sin poner mácula ni calidad en que vaya
cubierta o no; síguese, que con sólo el manto, sin ocultar el rostro, queda
satisfecha esta parte. (Velos II: 254)
El autor sugiere que las mujeres que se cubran la cabeza dejando el rostro visible es
aceptable y hasta respetable, pero que el taparse el rostro es una práctica que no se debe
permitir ni tolerar y debe pararse por causar más daños que conveniencias. No se condena
por completo la idea de que la mujer continúe cubriéndose la cabeza en señal de modestia
y sumisión como lo exigió originalmente el Apóstol. Sin embargo, debe cumplirse según
ciertas normas dentro de las cuales se puede, en cualquier momento, identificar a la
persona cubierta. Igual que Luis Vives, León Pinelo divisa en el cubrirse un acto muy
positivo y, por lo tanto, lo aprueba, mientras que el taparse de medio ojo es nocivo, lo
cual motiva su condena.

2.4 Las leyes suntuarias y su impacto en España
Desde la Edad Media, el uso del manto se privilegió tanto en la Península Ibérica
(Bernís, Reyes Católicos 16) que esta prenda del traje femenino se reconoció como
típicamente hispánica.84 Son las distintas maneras en que se llevaban los mantos en
España lo que les valió dicha asociación. Entre ellas, se destacó el modo particular en que
las mujeres se tapaban con él, enseñando solamente un ojo. Carmen Bernís, experta sobre
la vestimenta española medieval y áurea, ve este fenómeno como una “costumbre muy
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En muchas comedias como, por ejemplo, la de Calderón Mejor está que estaba,
el taparse se identifica en el primer acto de la obra como una práctica típicamente
española (1). El Marqués de Lozoya igualmente lo admite hablando de la moda en
España (von Boehn viii).
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extendida entre las mujeres españolas, comentada por autores españoles y extranjeros”
(Quijote 257). Inicialmente consentida y aplaudida como se demostró, esta práctica
femenina se transformó en una moda que acabó por causar una reacción opuesta por parte
de las autoridades gubernativas. Pronto las leyes prohibieron que las mujeres usaran el
manto, entre las cuales entran las leyes suntuarias entroncadas con la cuestión de las
tapadas.
Ya se estableció que el manto, prenda de moda, le otorga mucha libertad al
individuo que desea manipular o suprimir los elementos que categorizan y determinan su
identidad social. Al cambiar estos elementos identificadores resulta una “confusión de
clases, causada por la eliminación de lo que distingue y diferencia, [y] crea desorden
social” (Ruiz-Gálvez Priego 464).85 Por lo tanto, al ejercer control sobre el traje mediante
legislaciones, sobresale una tendencia entre los dirigentes, la de eliminar el exceso y las
diferencias vestimentarias. Las decisiones de los dirigentes, comunicadas mediante las
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Ya en el Medioevo, los monarcas intentaron remediar la falta de orden social
con medidas legislativas, enfocándose en los vestidos que servían para establecer
distinciones visibles entre los sexos. Dicha particularización de grupos sociales se
extendió también a las comunidades religiosas. De modo que con prendas e
indumentarias, se diferenciaban los judíos y los musulmanes de los cristianos porque era
necesario que su desigualdad fuera vista por todos. Por ejemplo, en su obra teatral, El
caballero de Olmedo (1641), Lope de Vega hace referencia a este asunto. Incluye en el
segundo acto una escena en que el Rey Juan II discute con su Condestable Álvaro de
Luna sobre las previsiones en relación a la diferenciación social mediante prendas
predeterminadas. Al respecto, el regente menciona que concordaba con la petición del
Fray Vicente Ferrer, quien había insistido ante él en la necesidad de una separación física
entre los distintos grupos religiosos ibéricos. Juan II resolvió imponer una identificación
vestimentaria, aplicable solamente a los judíos y los moros, la cual así declara: “a manera
de gabán / traiga un tabardo el judío / con una señal en él, / y un verde capuz el moro”
(II.1588-1591). La visibilidad de los ‘otros’ españoles, los no cristianos, quedaba
asegurada de esta manera.
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leyes suntuarias y las premáticas contra las tapadas, demuestran su intento de impactar y,
sobre todo, de controlar en lo más íntimo posible a los súbditos de la corona española.
Igual que lo fue para los moralistas, el modo de vestir de los españoles fue una
preocupación principal para los reyes de España. La considerable cantidad de edictos que
regían la vida de los ciudadanos peninsulares sirve de evidencia de la importancia de este
asunto para las autoridades vigentes. Acerca de las leyes suntuarias, el Marqués de
Lozoya declara que: “[e]stas pragmáticas, cuyos antecedentes pueden buscarse en los
cuadernos de las Cortes medievales, arrancan de los Reyes Católicos y constituyen los
mejores documentos para la historia del lujo en España” (Von Boehn viii). Esta
observación que la moda y las leyes suntuarias están estrechamente relacionadas le otorga
pues importancia histórica a la obra de don Juan Sempere y Guarinos, ya que es donde se
encuentran las referencias a los documentos reales y legales sobre el lujo en España.
En su introducción a la Historia del luxo y de las leyes suntuarias de España
(1788) Sempere y Guarinos subraya la importancia de tomar en cuenta el contexto en que
se promulgaron las leyes suntuarias en España, porque según él, al ignorarse las
circunstancias de la expedición de dichas leyes, se cometen graves errores. Lo que es aún
más interesante de las declaraciones del autor es que éste destaque la función de estos
edictos dentro de la interpretación de las leyes contextualizadas en su momento histórico
respectivo. Entre todas las leyes que se promulgaron, opina este autor que “en ninguna se
manifiestan más bien que en las Suntuarias, esto es, en las expedidas para contener los
excesos en la comida, y las demasias en los trages, muebles, modas, y demás ramos del
luxo” (I: 8-9). Llaman la atención dos palabras en particular que se acaban de citar:
“excesos” y “demasías.” Estos dos términos bien sintetizan la concepción que el autor
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tiene de las costumbres de vida de los españoles a lo largo de su estudio. Si bien Sempere
y Guarinos reconoce la futilidad contra las leyes suntuarias que los soberanos
promulgaron porque “han sido generalmente inútiles, y muchas veces perjudiciales”
(Prólogo I: 23), igualmente admite que el lujo es “el uso de las cosas no necesarias para la
subsistencia, por vanidad, ó voluptuosidad, es malo: que es un vicio detestable, como los
demás” (I: 22). Su inclinación a parecidas opiniones contradictorias permea en la manera
en que se acerca a y presenta la historia de la moda. Lo mismo se repite cuando este autor
trata el asunto de las tapadas; si bien presenta ambas caras de la misma moneda, y provee
así información más objetiva, siempre se resaltan los mecanismos de control de la
monarquía.
En sus dos tomos, Sempere y Guarinos revisa cronológicamente la historia de las
leyes suntuarias y del lujo desde el momento en que vivían en la Península Ibérica los
“antiguos españoles,” como los denomina él, hasta el reinado de Carlos III. Se inicia el
recorrido de las legislaciones en el período de dominación romana, al cual siguen los
godos.86 Los musulmanes los sustituyen para luego pasar a la reconquista de los
cristianos. En dicho recorrido legislativo, no hay ninguna referencia legal a la prohibición
del taparse las mujeres. El hecho de que el uso del tapado no se mencione hasta el siglo
XVI, en su proceso de selección de la información que iba a incluir en su obra, el autor
determinó que no tenía suficiente importancia para que se tratara el asunto. Es muy
probable también que no hubiera exageraciones en la práctica de taparse las mujeres, con
lo cual no le llamó la atención a Sempere y Guarinos y por lo tanto, no se detuvo en ella.
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Aquí, la concepción de los españoles antiguos de Sempere y Guarinos tiene
resonancia con la de León Pinelo. Para este último, el origen de la hispanidad se conecta
con el mito neogótico.
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Se evidencia con la recopilación lego-histórica de este economista que la
presencia de las mujeres tapadas se reconoce cuando sus acciones se convierten en un
asunto socio-cultural problemático. Este momento sucede durante el reinado de Felipe II.
Bajo el mando de este rey, se promulgaron muchas restricciones legales dirigidas a
disminuir los excesos de lujo que manifestaban los habitantes de la Península Ibérica;
más precisamente, acerca de la ostentación reflejada en varios de sus placeres mundanos
tales como lo representan los bienes materiales—muebles, coches, riqueza personal—, la
comida y los vestidos. Las continuas violaciones de estos edictos tuvieron como efecto el
alentar la estipulación de más leyes prohibiendo la opulencia como lo demuestran “los
capítulos de las Cortes de Toledo de 1560, y de las de Madrid de 1563, y 73” (Sempere y
Guarinos II: 94). Sin embargo, en los mismos años de regencia filipina, en respuesta a las
exageraciones de la población y, en particular, las indumentarias, se fomentó a su vez una
especie de movimiento de resistencia por parte de las mujeres. Sempere y Guarinos
clarifica la naturaleza de esta nueva moda: “En medio del furor del luxo de los vestidos,
se havia introducido por el mismo tiempo un estilo, que á primera vista parecía bien poco
compatible con él, porque le quitaba mucha parte de su lucimiento. Tal era el de las
Tapadas” (II: 94). En contraste al lujo de unas mujeres, los valores que comunicaron las
tapadas en la manera peculiar de vestirse eran la modestia y la austeridad.
El historiador del lujo y de las leyes suntuarias de España se refiere aquí a la
premática sobre las tapadas que se promulgó por primera vez hacia finales del siglo XVI.
Según Sempere y Guarinos, dicha ley se introdujo en un momento en que el uso de los
vestidos lujosos era muy popular. La sobriedad del atuendo de las tapadas desentonaba
con los suntuosos vestidos. Tal como indica, parece que el taparse las mujeres le “quitaba
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al luxo gran parte de su estímulo, haciendo inútiles y superfluos muchos adornos, pues no
se havian de ver; se vestia con mas decencia, ocultando el rostro, los pechos, y las
manos” (II: 94).87 Añade Sempere y Guarinos que también al andar así tapadas las
mujeres, tenían la oportunidad de ser autoras incógnitas de buenas obras, por ejemplo
limosnas, porque el manto les otorgaba anonimidad. De modo que se toleró que las
mujeres llevasen el manto, tapándose con él el rostro, bajo el pretexto que animaba
buenas virtudes así como la moderación de la moda femenina y disminuía la superfluidad
de ornamentos vestimentarios de las mujeres.
Sin embargo, después de tres décadas, durante las cuales las mismas autoridades
se habían mostrado tolerantes, se declararon en contra de que se ocultaran el rostro las
mujeres por razones que expone el mismo Sempere y Guarinos: la malicia y abusos
identitarios “para otros fines muy diversos, quales eran el de estafar, insultar, burlar la
vigilancia, y cuidado de los padres, con los demás que se exponen en la peticion 48 de las
Cortes de 1590” (II: 94).88 Las tapadas que antes donaban limosnas ahora se convertían
en delincuentes al cometer delitos y engañar a sus víctimas con el manto. Comunes a su
conducta eran sus malas intenciones motivada por su práctica de taparse, las cuales se
desprendieron como preocupación mayor de las autoridades regias. Además, al señalar
que el uso inicuo del manto transforma a sus usuarias en rebeldes, Sempere y Guarinos
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Juan Bromley comparte la misma opinión que Sempere y Guarinos. Interesante
casualidad, repite casi palabra por palabras los términos del historiador al declarar que “el
estilo nuevo y propio de las Tapadas, que quitaba sus estímulos al lujo, hacía inútiles y
superfluos los adornos y que, ocultando el rostro, los pechos y las manos, servía para la
decencia y hasta para hacer muchas limosnas y buenas obras sin que se viera la mano de
donde procedían” (21).
88

Como se indicó previamente, ya se había aceptado dicha petición en 1586.
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destaca que su conducta implica una pérdida de control sobre ellas. El mismo fenómeno
lo identificó entre los padres y las jóvenes ya que el comportamiento de las últimas se
caracterizaba por una falta de respeto frente a la autoridad parental y cualquier
representación autoritativa. Está claro que, basándose en estas observaciones, la libertad
que el manto concedía a las mujeres que lo llevaron, iba en contra del sistema patriarcal
establecido, lo cual finalmente desembocó en su prohibición.
La intencionalidad de las mujeres al taparse es definitivamente un asunto donde se
realzan las oposiciones interpretativas porque lo que simbolizaba taparse varía según el
punto de vista. Entre dichas interpretaciones sobresalen dos. Algunos creían que usar el
manto y ocultarse el rostro era sinónimo de mesura y recato, mientras que para otros,
significaba peligro y rebeldía. Las autoridades abogaban por la última interpretación del
tapado. El tono adoptado por Sempere y Guarinos indica su inclinación a favor de la clase
dirigente masculina: “Todo disfraz es opuesto á la buena policía, porque solamente los
malos son los que procuran no ser conocidos. Por esto Felipe II condenó la moda de las
Tapadas, no obstante que muchas Señoras querian sostenerla con pretexto de decencia, y
de conveniencia” (II: 165). En esta observación es posible notar la referencia que hace el
autor a la maldad de las mujeres puesto que son éstas las que se tapan, y este acto el
licenciado lo equipara al de disfrazarse—de connotación negativa; en este caso, el manto
siendo el accesorio facilitador.
A pesar de que las tapadas ostentasen valores cristianos por su modestia y decoro,
el elemento en que se enfocan las autoridades es la imposibilidad de identificar a las
mujeres tapadas y adivinar sus objetivos y poder controlarlas. Se instala pues una
discrepancia entre la interpretación de las leyes suntuarias por los monarcas en posición
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de poder y las que intentaban desestabilizarlo. Así, si bien “for women sumptuary law
manifests considerations of moral regulation and respectability” (Hunt 219), en el caso de
las tapadas aún más verdadero por la austeridad indumentaria que las caracterizaba,
obligó a los representantes legislativos a desviarse de los excesos de su atuendo para
centrarse en los de su conducta.
Fundamental, pues, para la formulación de las leyes suntuarias relativas a las
tapadas es el deseo subyacente de aquellos que están en posición de poder controlar su
comportamiento público, o mejor dicho de controlarlo mediante la prohibición del uso
del manto, el cual quitaba la ‘visibilidad social’ y ‘la reconocibilidad/[recognizability]’ de
la persona que lo llevaba (Hunt 219). Es con esta mentalidad que en 1586, repetida en
1590, la petición contra las tapadas se aceptó y se prohibió el uso del manto, “mandando
que todas las mujeres llevaran el rostro descubierto” (Sempere y Guarinos II: 94). Diez
años más tarde, se renuevan las leyes sobre las tapadas (II: 102) que coincide con la
premática contra ellas. Significativamente, desde el principio de su despacho, las leyes
suntuarias concurrían con las premáticas sobre las tapadas—las de 1590 y de 1600—pero
divergieron en 1611 con un desfase de dos años. Sempere y Guarinos confirma que en
ese año se refuerzan las leyes de 1600, “acerca de los trages, con algunas adiciones” (II:
103). La diferencia de las adiciones relacionadas al asunto de taparse a las cuales se
refiere el licenciado es que esta vez se les otorga privilegios a las mujeres si respetan el
mandado legislativo. Así se explica el cambio que se propuso en las leyes: “Que ningun
hombre, de qualquiera calidad que fuese, pudiera andar en coche, sin licencia del Rey:
pero sí las mujeres, como fueran desatapadas, y descubiertas, en coche propio, y con
quatro cavallos, y no menos” (II: 106). Al no llevar el manto, claramente las mujeres
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reciben un tratamiento especial, el de usar su propio coche sin pedir el permiso real, pero
es uno que se dirige a las mujeres más acomodadas, porcentaje mínimo de la población
femenina.89 Aunque pareció ser formulado para favorecer a las mujeres y alentarlas a no
taparse, este añadido a la ley suntuaria cumple más una función artificial de buenas
apariencias que una premática en beneficio a las mujeres. Esto indica que las autoridades
regias demostraron su disposición para explorar varias avenidas para solucionar la
situación de las tapadas. Ya que las regulaciones no resultaron muy exitosas, ofrecer
privilegios fue otra posible vía de control que se admitió.
La exploración de nuevos medios para animar a las tapadas a dejar el uso del
manto indica que su persistencia empezó a desalentar a los regentes hasta finales de los
Siglos de Oro, dándose cuenta ellos de la ineficacia de sus leyes. Durante su reinado,
Felipe V, igual que sus predecesores, intentó suprimir la práctica de taparse las mujeres y
también se vio enfrentado con mucha resistencia por parte de la población femenina. Si
bien no se respetaron las leyes antes de su reino, tampoco se observaron durante su
reinado. Así lo sugiere Sempere y Guarinos al mencionar que “Felipe V advirtió también
la necesidad de reformar el abuso de los embozos. Mas conociendo su política el riesgo
que hay en violentar al público sobre la forma de los trages, se contentó con mandar
repetidas veces, que nadie pudiera andar embozado por la Corte, y particularmente en los
coliseos, y otros sitios destinados para la diversión pública” (II: 165). Aunque era
consciente de los fallos legislativos de las leyes suntuarias, este rey prefirió insistir en
decretar repetidamente bandos impidiendo el andar embozado (1716, 1719, 1723, 1729,
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Para más detalles sobre las leyes suntuarias y, en particular, sobre las
legislaciones relacionadas al uso de los coches, veáse Kennedy (“Certain Phases” 97102).
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1737, 1740, 1745).90 El sucesor de Felipe V, el rey Carlos III, con la esperanza de que su
“nueva prohibición [de 1766] no fuera tan infructuosa, como las anteriores” (Sempere y
Guarinos II: 170) se aseguró que se añadieran unas precauciones. En general, el objetivo
de esta ley suntuaria era destinar la prohibición a todos los ciudadanos, como también lo
hizo Felipe V, asegurándose a la vez, “que de ningun modo fueran embozados, ni
ocultaran el rostro” (II: 170). Pero la severidad del bando causó ser mal recibido por la
población afectada, cuya insatisfacción expresó por un motín y con él, se supone, la
cuestión de las problemáticas tapadas se desvanece ya que no se vuelve a mencionar.

2.5 Repercusiones en las colonias
La claridad de los mecanismos de control social que se delinearon generalmente
en las leyes de España tuvo una suerte distinta al cruzar el Atlántico. Se debe
principalmente a todos los desafíos que representó la distancia física entre las colonias y
la Península. En las notas a la Recopilación de Indias de Manuel Josef de Ayala, se
incluye una segunda ley que hace referencia al hecho de que todas las leyes de Castilla
que se adoptaron se debían igualmente observar en las colonias, pero que dejaban libertad
jurídica a los gobernantes patrios en la administración de sus virreinatos respectivos.91
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La Ley X del libro VI bajo el Título XIII de la Novísima Recopilación incluye
el bando de 1745 mandando que “[n]inguna persona, de cualquier estado, calidad y
distincion, ú de fuero militar ú otro alguno, sea osado de andar embozado por esta Corte,
tanto con montera como con gorro calado y sombrero, ú otro cualquier género de embozo
que oculte el rostro, especialmente en los corrales de comedias: y ál qualquiera que
executare lo contrario, por el mismo hecho, por el mismo hecho de encontrarle
embozado, se le ponga preso en la Real cárcel de esta Corte por la Justicia ordinaria”
(190).
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La ley a la cual se refiere Ayala se encuentra en la Recopilación de las Indias de
Antonio de León Pinelo en el libro 2, título I, ley 5 (I: 340).
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Como representantes del mismo Rey de España, las autoridades políticas coloniales
tenían plena jurisdicción en los territorios que gobernaban y, por lo tanto, eran los que
decidían del sistema legal que se impondría en ellos. Para proceder a tal empeño, los
virreyes se fundamentaron en los estatutos castellanos y compensaron la información que
faltaba. Rápidamente, se dieron cuenta que la realidad de las circunstancias particulares
del Nuevo Mundo impuso la adaptación de “leyes castellanas dictadas para un pueblo que
había llegado a un grado avanzado de su evolución histórica, [que] no podrían ser
aplicadas sin más ni más a otro pueblo extraño” (Manzano Manzano I: 6). Aunque no hay
ninguna referencia directa a las leyes suntuarias, se sabe por el Cedulario de Vasco de
Puga de 1563, que existían reglamentaciones relativas a los trajes porque el listado de
provisiones, cédulas e instrucciones para el gobierno de la Nueva España incluye una.
Lleva el interesante título “Premática de trajes si se executara” (Manzano Manzano I:
360).
Si bien la premática que Vasco de Puga incluye en la tabla final de su obra se
titula como se acaba de mencionar, lleva un título completamente diferente en el corpus
de su recopilación de leyes, a saber “La seda y premática de trajes” (1529). Ocurre cierta
modificación respecto a los títulos. El de la tabla final señala el no cumplimiento de las
imposiciones indumentarias para la Nueva España, mientras que el segundo revela que la
prohibición está relacionada con la seda, tela costosa y en mucha demanda de ambos
lados del Atlántico. A pesar de que los dos títulos no concuerdan, el contenido de la
misma legislación confirma la información que intentan comunicar:
Soy informado, que a causa de los excessivos gastos, que en los trajes hazen los
Españoles, que en la dicha tierra residen, vienen en pobreza, aunque tienen, con
que honrradamente pueden vivir, y lo que peor es, que desta causa hazen fuerça a
los indios, que les estan encomendados, con la presente se vos embia la prematica
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de la seda: y vestidos hazella heys cumplir, como en ella se contiene, paresciendo
os que conviene, se haga, y si no, embiarme heis los inconvinientes, que tiene:
tomando parescer en ello de personas zelosas de Republica. (Vasco de Puga, fol.
23)
La prohibición de la seda afectaba su producción así como su uso en la confección
de vestidos. Sin embargo, no tuvieron mucho éxito “las travas que se habían puesto á las
fábricas de seda, prosperaban estas, de suerte que hay quien diga que en Sevilla
solamente, en el año de 1519, se encontraban corrientes 160 telares” (Sempere y
Guarinos II: 34). Vasco de Puga, al insinuar en uno de los títulos de su premática que no
se observaba, lo hizo con conocimiento de causa, ya que los excesos—producción y
consumo—que se habían hecho en España con respecto a la seda, se repetían en el
Virreinato novohispano. Los gastos que ocasionó el enorme consumo de seda tuvieron
repercusiones más que individuales: condujeron al maltrato de los indígenas. Esta ley,
como el conjunto de las leyes suntuarias publicadas en España, tenía como objetivo
limitar los efectos negativos de las tendencias indumentarias exuberantes de todos los
súbditos de la corona española, sin que importara donde estaban ubicados.
Apenas cuatro años después de que Vasco de Puga publicara su recopilación de
las leyes que afectó a la Nueva España, se publica la Nueva recopilación castellana en
1567. Ésta, junto con las Siete Partidas, los cuerpos del derecho romano justiniano y las
Decretales, servirán de modelo en la organización del código general de leyes de Indias
de Antonio de León Pinelo. En su capacidad de ayudante del comisario Rodrigo de
Aguiar y Acuña, León Pinelo participa en un trabajo recopilador del conjunto de cédulas
relativas a las Indias. Para emprender y cumplir dicha tarea, “[l]a adopción del modelo
castellano era obligada, habida cuenta del precepto contenido en la Ordenanza 14 del
Consejo de Indias de 1571, el cual dispone ‘que las leyes que se hizieren para las Indias,
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sean lo más conformes que ser pudiere a las de estos Reynos’” (Manzano Manzano II:
74). Imitando pues a la nueva recopilación legislativa promulgada en Castilla, el
licenciado León Pinelo compila una serie de libros legales que llevaron el título de
Recopilación de Indias.
A pesar de que se tiene la impresión de que la compilación de las leyes que
rigieron la vida en las colonias fue un proceso rápido, el mismo Aguiar y Acuña, en una
carta que dirige directamente al Rey Felipe IV, le expone en detalle el retraso que ocurrió
respecto a este largo proyecto. La explicación se coloca en 1560, año en que la
recopilación inacabada quedó en manos de Diego de Encinas, Oficial de la Escribanía de
Cámara del Consejo de las Indias. Gracias a su posición privilegiada, logró juntar cuatro
tomos de cédulas reales, pero “por no ser en la forma que se requería, no se le permitió
que hiziesse impressión pública” (Maurtua 212). Su sucesor el Licenciado Diego de
Zorrilla, durante cinco años sacó materias de los tomos de Encinas para crear un
compendio de leyes relativas a las Indias. Antes de que pudiera terminar la tarea que
había empezado, lo mandaron al Perú como Oidor de Quito. En ese momento encargaron
el proyecto a Aguiar y Acuña, pero distintos cambios lo demoraron una vez más. No es
hasta la llegada de León Pinelo a la corte española en 1622 que el proyecto se pone de
nuevo en marcha y, unos doce años después, se concluye la recopilación de leyes de las
Indias. La obra final de la cual es autor León Pinelo consiste en nueve libros, en los
cuales se describe con detalle una cantidad considerable de legislaciones. Sin embargo,
ninguno de los títulos ni niguna de las subsecciones hace referencia a la premática que
prohibía que se taparan las mujeres.
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La ausencia de dicho edicto es una extraña coincidencia, sobre todo considerando
que el mismo licenciado escribió la ilustración de dicha premática. El minucioso
investigador y recopilador simplemente indica, en su obra de 1641, que la premática
contra el taparse con manto, despachada en 1600, “no comprendía a las Indias” (Velos II:
296). Otra fuente oficial igualmente provee explicaciones de esta carencia legislativa con
respecto a las tapadas: la relación que don Juan de Mendoza y Luna dirigió a su sucesor,
documento al que se hizo referencia anteriomente. En dicha relación, el virrey del Perú
explica asuntos relativos al estado del reino. En una sección dedicada a los niños y a las
mujeres detalla los continuos esfuerzos de sus predecesores en eliminar la práctica
femenina de taparse. Incluso destaca que el virrey don Luis de Velasco y Castilla (15961604) quiso “fundar un recogimiento donde las distraídas [las tapadas] pudiesen estar
detenidas y encerradas” (Memorias 35) y luego, se lo encarga a su sucesor, el conde de
Monterrey, Gaspar de Zúñiga y Acevedo (1604-1606). Nunca se concretizó esa medida
punitiva contra las tapadas conceptuada por el representante virreinal, una de las razones
que convenció el mismo Mendoza de adoptar una actitud de tolerancia y permisividad
frente a esta práctica femenina. Abogó por que no se guardase en su reino la premática
obstaculizando el uso del manto, decisión que expuso por carta a su majestad sin que éste
respondiera, lo que León Pinelo califica de “tácita aprobación” (II: 296).
Cabe agregar una de las tradiciones de Palma que igualmente refleja el
involucramiento de las autoridades castellanas en que perdura el fenómeno de las tapadas
coloniales, aunque algunos críticos tienen reservas y cuestionan la exactitud y veracidad
histórica de los eventos narrados por Ricardo Palma en sus Tradiciones peruanas. El 10
de febrero de 1601, ocurre una rebelión femenina en Perú mientras Luis de Velasco y
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Castilla, conde de Salinas, era virrey.92 El “Motín de limeñas” se basa en la
reconstrucción de Palma de la reacción de las mujeres al enterarse por medio del
semanario madrileño El Aviso, llegado de ultramar, que el rey había despachado una ley
suntuaria que defendía a todas las mujeres, con excepción de las mujeres públicas, de
llevar el guardainfante.93 Estas noticias las enfurecieron y se amotinaron, con lo cual la
Real Audiencia “acordó dejar la pragmática en la categoría de hostia sin consagrar. Es
decir, que no se promulgó por bando en Lima, y que Felipe II encontró aceptables las
observaciones que, respetuosamente, formularon los oidores” (IV: 39). Se deja entender
pues que este regente filipino, igual que su primogénito, accedió a la petición de las
autoridades virreinales de no hacer cumplir las leyes suntuarias.
Al igual que otros, este ejemplo manifiesta la temprana inacción política en las
Américas con respecto a la cuestión del tapado, comprobada más tarde por la actitud laxa
del marqués de Montesclaros. Tanto las autoridades castellanas como las virreinales
fueron responsables de que se arraigara en sus sociedades respectivas el fenómeno de las
tapadas y, quizás aún más, las de España, ya que los virreyes no tenían jurisdicción
legislativa sobre el territorio peninsular. No cabe duda que los dirigentes políticos
contribuyeron de manera significativa al desarrollo cultural del fenómeno de las tapadas
sobre todo cuando se tiene en cuenta que a pesar del poder de acción inmediato que tiene
el gobierno con la estipulación de leyes, todavía le resiste el fenómeno de las tapadas. El
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Néstor Luján se refiere igualmente al motín de las limeñas, pero hubiera
sucedido en 1606. Además, declara que las limeñas prefirieron pagar las multas y seguir a
usar el tapado que obedecer las leyes prohibiéndolo (78-79).
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Esta ley del 1600 efectivamente permitía que solamente las mujeres públicas
continuasen llevando dicha prenda vestimentaria.
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artículo de Michael Weisser ofrece una plausible explicación: “although the theory of
royal criminal justice emanated from the Crown in strict and constrained fashion, the
practice at the local level to a wide variety of particular considerations, manipulations and
abuse” (79). Esta observación sólo subraya aún más la insuficiencia de los mecanismos
de control a los que sujetaron a los súbditos de la corona española.

2.6 Conclusión
Que las mujeres llevasen el velo dentro de los parámetros litúrgicos y religiosos
fue una práctica apoyada en tiempos antiguos y modernos. Las hebreas y las musulmanas
compartieron con las cristianas el taparse y, por su convivencia durante ocho siglos en la
Península Ibérica hizo que esta costumbre traspasara los límites religiosos respectivos
para entrar al ámbito social. La introducción de las mujeres tapadas en las costumbres
sociales es un cambio que al principio se toleró porque se interpretó como una
observancia de valores religiosos. Sin embargo, el momento en que la intencionalidad de
las mujeres se alteró y que las razones por las cuales ellas recurrían al tapado no
correspondáin a una conducta honesta y humilde, las autoridades se interpusieron a que
continuara esta ‘decadencia’ moral facilitada por el manto. Éste no se concebía más de
acuerdo con sus funciones iniciales de proteger la inocencia de las doncellas, y
exteriorizar la modestia y la sujeción de las casadas a sus esposos y al Todopoderoso. Al
contrario, se veía como una prenda indumentaria que causaba desenvoltura, lascivia y
degeneración social porque se desafiaba el control patriarcal por la conducta adoptada.
Así, las leyes pretendían alentar la moralidad y la virtud de la mujer, cuando en realidad
servían para sujetar a la mujer en una posición dominada.
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Aunque las leyes suntuarias se dirigían primariamente a responder al exceso
dietario y la extravagancia material porque el lujo y la vida pomposa, característicos de la
sociedad áurea, se habían erigido “en el arquetipo de modus vivendi para la totalidad de
los pueblos europeos” (Ríos Izquierdo 87), tenían el “propósito de mantener los órdenes y
jerarquías sociales” (Menéndez Pidal 400). Igual que en otros países y civilizaciones
donde se implementaron las leyes suntuarias, las autoridades regias de España contaban
con que se cumplieran los dos objetivos básicos de estos edictos: moderación y
sobriedad, también valores cristianos. Disminuir los gastos económicos y la frivolidad
indumentaria así como limitar la superfluidad y el lujo en el uso de adornos, telas, colores
y accesorios eran los argumentos que fomentaron la decisión de los regentes a promulgar
las leyes suntuarias.94 No se puede ignorar tampoco que sus intenciones se centraran
igualmente en su ambición de controlar el orden social así como preservar los privilegios
de que disfrutaban los hombres que se naturalizó, poco a poco, mediante el atuendo. Los
soberanos españoles no querían que los ciudadanos opulentos ostentaran su poder
económico, aislándose así de los demás miembros de la sociedad al expresar su fortuna
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A estas razones, Ernest Crawley agrega otros aspectos. Relacionadas a un
sentido de solidaridad, señala que se refieren “not only to the preservation of social
grades as such, but to their economic limitations” (172). Roger Boase por su parte tiene
una opinión similar a la de Crawley, pero quitándole importancia al aspecto monetario.
Para él, la promulgación de las leyes suntuarias se motivó para marcar las diferencias que
existían entre las clases y no tanto, por razones económicas: “These laws (which are a
valuable source of information on foreign trade and the availability of luxury goods) were
not motivated primarily by economic considerations but by the need to preserve
distinctions of status” (39). Para un autor anónimo del siglo XVIII, la importancia de que
la Corona instigue leyes suntuarias en España queda en que el lujo en el vestir no sólo
“empobrece al Estado; [sino] ahora se manifestará que lo despuebla” (Discurso sobre el
luxô 23). Se culpa a la influencia de la moda en España, originada en el exterior del país.
Son los extranjeros los responsables de los gastos que se comenten en materia de moda
en España, entre otros, los franceses (17-18).
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con prendas costosas y exuberantes. Además, de esta manera, las autoridades aseguraban
su posición de poder porque idealmente, cada miembro de la sociedad debía actuar de
acuerdo con la conducta que le dictaban estas leyes y no sobrepasarlas de ninguna
manera, respetando sus limitaciones y prohibiciones. Sin embargo, la persistente
presencia de la tapada en las sociedades peninsulares y coloniales resultó ser sintomática
de las fallas de los instrumentos ineficientes y las irregularidades del sistema de control
absoluto que instauraron los monarcas.
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CAPÍTULO 3

LAS TAPADAS NOVELIZADAS EN ESPAÑA

3.1 Introducción
En el momento de emprender el estudio de una obra literaria maestra del Siglo de
Oro, Wlad Godzich y Nicholas Spadaccini proponen que inicialmente se deberían
considerar dos estrategias. La primera estrategia que destacan ellos “consists in returning
to a specific period and attempting to fill out, through very important and worthy
empirical research, the scope of our knowledge of literature of that period” (xii). Dicha
técnica se aplica principalmente en el estudio del canon literario junto con obras menores,
productos de la cultura popular. Si bien este método analítico revela ser una fuente
valiosa de información, resulta imprescindible tener en cuenta sus limitaciones empíricas.
La segunda estrategia a la cual aluden los dos críticos se inspira en la teoría de la
intertextualidad de Mikhail M. Bahktin. Determinan que ésta resulta ser un dispositivo
heurístico que facilita la identificación de las fuentes que influyeron en los procesos de
estructuración y escritura del texto a mano, lo que permite a su vez analizar los medios
que se usaron durante su composición para que se convirtiera en el texto que se lee. Este
acercamiento analítico difiere del primero en que se centra en el texto per se. Como
observan Godzich y Spadaccini, “the entire conception of the intertext and its relation to
the text is governed by the notion that the intertext constitutes a sort of raw material
available for, and awaiting, the transformation that the (canonized) text effects upon it”
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(xiii). Este mecanismo se podría prestar al análisis de otros tipos de producciones
culturales, pero en la práctica, se destina al estudio de obras maestras.
A primera vista, las estrategias mencionadas proponen acercamientos textuales
diferentes. Sin embargo, comparten ciertas presuposiciones y concepciones con respecto
a las obras maestras, además de tener en común la laguna siguiente: “they fail to take into
account the double process of institutionalization that, in a first movement, grants a given
work the status of masterpiece and then, in a second gesture that is but a confirmation of
the first, makes the work the privileged object of literary analysis” (xiii). Con esta
observación, Godzich y Spadiccini no descartan la validez de los acercamientos analíticos
que sugieren pero advierten que su uso se debe hacer con ojo crítico. Para solucionar esa
laguna que identificaron, plantean la adopción de una aproximación que siga “the
historical process of the institutionalization of literature as well as its disciplinary
correlative” (ibidem). Su aplicación es posible porque le dan preferencia a un enfoque en
el que “the processes and mechanisms by which specific texts or classes of texts came to
be differentiated from other discursive entities and given the label ‘literature’” (xiii).
Ambos intelectuales conciben entonces la literatura como un discurso que se añade a
otros.
Es desde este punto de partida, el de considerar obras literarias como entidades
discursivas, desde el que se propone examinar novelas en las que aparece la figura de la
tapada. Se exploraron hasta ahora percepciones sobre la tapada tales como la moralista, la
legislativa, la política y la religiosa, pero no se analizó esta figura en novelas de ficción,
como se propone hacer en este capítulo. No se limita sin embargo al estudio de obras
literarias consideradas canónicas, sino que también se incluyen novelas que recibieron
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menos atención crítica. Antes de empezar el análisis de las tapadas novelizadas, es
necesario hacer hincapié en la explicación de ciertas tendencias con respecto a la
recurrente presencia de esta figura en un género novelístico en particular: la picaresca.

3.2 Las tapadas en la picaresca
De las diversas novelas seleccionadas para el estudio de las tapadas en la
literatura de ficción, es notable su recurrente presencia en las novelas picarescas. La
prominencia en dicho género literario se puede explicar a partir del hecho de que
generalmente se consideraba que el comportamiento de estas mujeres no correspondía a
las normas sociales establecidas, no se conformaba al modelo femenino por excelencia
que se les había perfilado, sobre todo al considerar que se estipularon leyes en contra de
tal conducta; es decir, la de recurrir al manto. En los capítulos anteriores se demostró que
tanto en las actitudes de las autoridades gubernamentales como en las de los moralistas
existe una tendencia a polarizar a la mujer, según sirva a sus propósitos particulares, es
mala o es buena. En general, el caso de las tapadas entra en la categoría de las malas, de
las detractoras, porque llevar el tapado iba en contra de las leyes que lo prohibían. Así
representada la conducta de las tapadas, se justificó intrínsecamente que las autoridades
políticas, reaccionando ante este fenómeno social, lo decretaran como dañino para la
nación española.
La desviación de conducta femenina que se le atribuyó a la tapada señala que,
mediante un proceso de etiquetaje negativo, las autoridades intentaron “afirmar su
posición dominante en la sociedad, construyendo, imponiendo y difundiendo socialmente
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sus propias definiciones de la situación” (Vázquez 29) de este fenómeno social.95 Por lo
tanto, éstas mismas determinaron el comportamiento normativo que las mujeres debían
observar y es también a partir de él que se posibilitó el establecimiento de la conducta
desviada de las tapadas. Edwin M. Lemert explica que la desviación no puede existir sino
es en contraposición de una conducta que se juzga normal: “Hence, in order to clarify the
concept of deviant behavior, we must jointly consider normal behavior. It is obvious that
a concept of deviation can only have value if there are adequate means of describing and
delimiting social norms” (30). La manera en que se portaban las tapadas se oponía al
comportamiento modélico que se esperaba de las mujeres porque no observaban recato,
modestia y vergüenza.
Además, para que ocurriese el fenómeno de la desviación, un mínimo de
visibilidad social es necesario por parte de los/las desviantes para provocar una reacción
de la comunidad. Por eso, dos condiciones se deben cumplir, según indican Charles C.
Lemert y Michael F. Winter: la desviación social “must be apparent to others and be
identified as deviation” (30). La implicación directa de la corona en la estipulación de
edictos contra el uso del tapado en público en la Península Ibérica no solamente
reconoció esta práctica como una gran ofensa a Dios y a la República (Petición de 1586),
sino que también, estas medidas les aseguraron que la atención ajena, o sea del resto de la
población, se dirigiera hacia los/las infractores (Becker 122). Con este ejemplo, queda
cumplida la primera condición que mencionan Lemert y Winter. En tal contexto, la
producción literaria de novelas donde se incorporan tapadas se pueden considerar como
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En su estudio sobre la sociología de la desviación, Howard S. Becker adopta
también esta posición. Opina que la imposición [enforcement] de leyes indica, entre otros
que su interés personal en la situación es problemática (122).
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una manifestación con la que los autores reconocen lo desviante que es este fenómeno
social, sobre todo al tener en cuenta la profusa presencia de las tapadas en la picaresca.
La desviación social asociada con la picaresca explica la alta presencia de
prostitutas tapadas en novelas de este género literario. Otra razón que la puede explicar es
la influencia histórica de la prostitución en España en la época en que se popularizó y
culminó este género literario. Pedro Herrera Puga señala su importancia en centros
urbanos grandes: “Dentro del cuadro social que presenta Sevilla a lo largo de los siglos
XVI y XVII la prostitución ocupa un lugar destacado” (6), igual que Madrid (15) y
Granada (19).96
En general, el papel que desempeñaban las prostitutas en la sociedad española no
se valoraba abiertamente. Dada la naturaleza de sus actividades profesionales ilícitas, se
solían más bien alejar lo más posible del resto de la población respetable. La perpetúa
invitación a la depravación moral y fornicación que impulsaba su presencia en las calles
excusaba su aislamiento social, a pesar de que en distintas ocasiones su contribución al
sistema de comunidades se calificó de mal necesario. Objeto de constantes legislaciones
y debates ideológico-morales, la prostitución se convirtió para las autoridades en “an
agency to reinforce lines of authority, and a symbol of evil. They pointed to prostitutes as
diseased, disgusting, and parasitical. Prostitution became a symbol that united the
community and justified the extension of governmental powers” (Perry, Crime 212).97 La
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Se recomiendan Crime and Society in Early Modern Seville y su traducción Ni
espada rota ni mujer que trota. Mujer y desorden social en la Sevilla del Siglo de Oro de
Mary Elizabeth Perry.
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La crítica especifica la naturaleza del debate entre las divergentes opiniones de
las autoridades sevillanas con respecto al lugar de la prostitución en el orden social: “El
debate sobre la prostitución legalizada en Sevilla reveló algunos supuestos básicos sobre
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concepción de la prostitución como problema justificó la intervención del gobierno para
institucionalizar la prostitución permitiendo la apertura de casas de mancebías que, se
suponía, se administrarían según las estrictas reglas gubernamentales. Las primeras
ordenanzas al respecto se hacen públicas en 1553 en Sevilla. Andrés J. Moreno Mengíbar
explica que “[d]ichas Ordenanzas se convertirían en el modelo a seguir para las demás
ciudades castellanas a partir de la Pragmática del 10 de marzo de 1571, por la cual Felipe
II decretaba que toda ciudad que dispusiese de burdel público o que pensase establecerlo
se habría de guiar en adelante en el modelo sevillano” (51).
Una constante supervisión masculina de las prostitutas, recluidas en lugares
prostibularios determinados, iba a asegurar un cierto nivel de control estatal sobre este
grupo de mujeres y así se limitaría el peligro que representaban para la moral social. Es la
solución al problema de la prostitución que los pragmáticos y aún unos religiosos como el
franciscano misionero fray Pedro Zarza privilegiaron, y a la cual el regente recurrió
durante décadas. Sin embargo, la regularización de la prostitución no se acabó con este
arreglo político de tolerancia hacia la prostitución porque en 1623, Felipe IV decidió
prohibir “formalmente los burdeles en todo su reino” (Perry, Ni espada 149).98 Siendo la

mujeres y hombres. Por un lado, los pragmáticos mantenían que las prostitutas eran parte
esencial del orden moral, porque los hombres eran tan lujuriosos que cometerían pecados
peores sin los burdeles. Por otra parte, los moralistas sostenían que no se debía permitir
que las mujeres sirvieran de esta forma a los deseos pecaminosos de los hombres” (Ni
espada 149).
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Que el padre Zarza no apoyara la supresión de la prostitución y que viera cuán
benéficas las mancebías públicas “le valió una reprensión del Santo Oficio y el ser
desterrado de la Corte” (Deleito y Piñuela, Mala vida 54-55).
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profesión más antigua del mundo, no iba a ser excepción en España.99 A pesar de este
riguroso decreto legislativo del Rey Planeta y sus esfuerzos para suprimir la inmoralidad
sexual de los centros urbanos de España, las prostitutas resistieron a las leyes con que el
monarca intentaba establecer otro orden social en que no se incluían. Éstas siguieron
ofreciendo sus servicios, en mancebías clandestinas o prostituyéndose en la calle,
provocando así renovadas preocupaciones socio-políticas.100
La autonomía y la intransigencia que demostraron las prostitutas ante las
autoridades reales son dos características que por ejemplo le permiten a Mary Elizabeth
Perry identificar similitudes entre las prostitutas y las tapadas.101 Ella establece un
paralelo entre la conducta inconforme de ambos grupos de mujeres, basándose en que se
estipularon repetidamente leyes obligándolas a reformar su comportamiento
independizado y subversivo. A la luz de estos argumentos, la historiadora llega pues a la
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Deleito y Piñuela hace referencia a otros decretos y premáticas despachados
contra las mujeres públicas. Consúltese Mala vida (54-57).
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Véanse las Ordenanzas de Sevilla de 1632, entre las cuales una se dirige
particularmente a los casos de mancebías clandestinas (63-4).
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Es igualmente la independencia de las mujeres la que llamó la atención del
francés Antoine de Brunel, cuando está de viaje a España en 1655 y comenta de su
estancia en la corte madrileña que las mujeres paseaban tapadas sin que importara el
momento del día. Este viajero precisa que no se trataba de cualquier clase de mujeres sino
que las identifica como prostitutas. En su opinión, no había ninguna otra ciudad más que
Madrid donde un sinnúmero de mujeres circulaban en las calles, cuyo comportamiento
desvergonzado indicaba su profesión impúdica: “No Town in the World offers so many
to publick view ever at all hours of the day, all Streets and Walks are full of them
[prostitutes]; they wear black Vails with which they hide their faces, but discover one
eye. They accost all men boldly, being no less impudent, than dissolute” (35). Por un
lado, esta observación de Brunel evidencia que las mujeres que vivían de la prostitución
recurrían al tapado. Por otro, confirma que en la última premática en contra de las
tapadas, promulgada por las autoridades en 1639, apoyada por la ilustración de León
Pinelo en 1641, no es respetada por la población femenina, a pesar de que esta ley “contra
el libertinaje iba dirigida” (Mala vida 76) según opina José Deleito y Piñuela.
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conclusión de que “eran vistas como peligrosas todas las mujeres, y no sólo las que
estaban obligadas a identificarse como prostitutas” (Ni espada 149). Al salir de los límites
prescritos por la agencia masculina, la mujer, cualquiera que fuera su clase, su profesión
o su religión, se consideraba generalmente una amenaza al orden del sistema social. Anne
J. Cruz igualmente menciona las medidas políticas que se adoptaron para eliminar las
acciones libertinas de las prostitutas asemejándolas a las tomadas en contra de las
tapadas. 102 A diferencia de Perry, Cruz señala que estas mujeres públicas usaron el
tapado igual que otras mujeres, en este caso, las mujeres “honestas” (“Sexual Enclosure”
139).
La percepción social de las tapadas o por lo menos, las actitudes que se muestran
hacia ellas, se repiten igualmente en las obras de ficción donde se incorporan. Es lo que
sugiere Perry al discutir el caso histórico de la mujer varonil y la presencia de su alter ego
literario. A pesar de las divergencias que surgen entre la experiencia de la persona
histórica y la novelada, Perry arguye que “[l]os personajes de ficción, al distinguirse de
las mujeres históricas reales, pueden proporcionar más información acerca del significado
simbólico de las mujeres varoniles” (Ni espada 132) y agrega que “estos relatos sobre
mujeres varoniles no reflejan directamente las vidas de las mujeres reales, pero muestran
actitudes sobre ellas” (133). Por lo tanto, para entender la importancia que se le dio al
manto y las reacciones sociales que provocaron las tapadas, al igual que determinar lo
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Similarmente a Cruz, Ángel Galán Sánchez y María Teresa López Beltrán
destacan que “las mujeres que se tapaban ocultaban frecuentement una actividad sexual
ilícita” (169). Véase igualmente López Beltrán que se basa en la “queja emitida por el
solicitador de los moriscos del reino de Granada, Juan de Alanis” (La prostitución 131)
para establecer una conexión entre las tapadas y las prostitutas.
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que simbolizan, se propone examinar obras literarias de ficción, más particularmente
novelas, en que se incorporen ejemplos de ellas.
Las múltiples instancias en que las prostitutas aparecen tapadas en cada una de las
obras picarescas estudiadas en este capítulo sugieren que la relación entre la prostitución
y las tapadas se privilegia en este género literario. Cabe destacar que en todas ellas, las
tapadas protagonistas viven del comercio sexual y se asocian con el mundo criminal en
cada una. En este ambiente marginalizado que frecuenta la tapada en varias obras, ésa se
identifica como desviante por ser prostituta y dicha identificación se basa en su atuendo,
el cual proporciona su visibilidad social.103 Una vez que la tapada es reconocida como
prostituta, es interesante notar que la actitud del identificador (el pícaro) claramente
establece que se desasocia del comportamiento desviante de la mujer que se prostituye,
aunque hay casos en que no existe esta distinción porque ambas figuras pertenecen al
mismo mundo delictivo. Se establece pues una interesante dinámica entre el identificador
y la identificada porque ambos son marginados sociales. Si bien la picaresca se enfoca en
la vida de las protagonistas, las cuales tienen su origen habitualmente en la clase baja,
además de presentar el taparse como una práctica corriente entre las prostitutas y las
pícaras, otras novelas incorporan a mujeres de otras clases sociales, hasta unas de alta
cuña que también usan el manto. De manera similar a las prostitutas, éstas se tapan
porque el manto les otorga ciertas ventajas tanto personales como sociales.
Dado que en cada novela estudiada se incluyen personajes que recurren al manto,
además de explorar las variadas representaciones de las tapadas, se demostrará que se
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Véase el capítulo 8 del libro de Edwin Lemert, en el cual examina
detalladamente la prostitución y a la prostituta como desviante social (236-280).
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trata de casos de desviación social. En su estudio sobre la patología social, Edwin M.
Lemert incluye a la prostituta y la profesión que desempeña en la particular categoría de
desviación sexual, mientras que por ejemplo, el personaje don Pablos en El Buscón de
Quevedo, es un pícaro que Alexander Augustine Parker considera ser delincuente (4),
otra categoría asociada ésta a la desviación criminal (Lemert y Winter 209-211). A luz de
esta clasificación, cuando las protagonistas son pícaras y prostitutas, cumplen una
función de doble desviantes. Al tener en cuenta este marco de índole sociológica, se
prestará pues una especial atención a los elementos que apartan a los distintos personajes
de la norma.

3.3 La hija de Celestina de Salas Barbadillo
La hija de Celestina de Alonso Jerónimo de Salas Barbadillo, obra picaresca
escrita como continuación de la obra de Fernando de Rojas, se publica en 1612 en
Zaragoza.104 La historia de la protagonista principal empieza in media res con la llegada a
Toledo de la pícara Elena una noche primaveral en que se celebra el compromiso del
caballero don Sancho de Tarfañe con su pareja, una mujer de igual rango.105 Es en medio
de estas festividades cuando el autor nos introduce al personaje de la progenie de
Celestina y Pierres que, al poco tiempo de entrar en la ciudad, se familiariza rápidamente
con sus entornos y los que los frecuentan. Su estancia en Toledo le permite a Elena
104

Esta obra se publicó igualmente bajo el título La ingeniosa Elena, cuya edición
revisada y ampliada sale en 1614.
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Si bien el discurso narrativo se inicia in media res, es importante recordar que
la historia de Elena se cuenta, como lo explica Enrique García Santo-Tomás en la
introducción a la obra de Salas Barbadillo, “desde un después en que ya ha sido
ajusticiada” (50). Elena ya está muerta cuando empieza la obra, pero el lector se entera de
su muerte únicamente al final.
142

continuar las costumbres delictivas que ya la definían como persona; por ejemplo, las de
acudir al engaño para luego hurtar a la gente con quien establecía intencionalmente un
contacto. Así que sin tardar en ponerlas en efecto, mientras está esperando en la Puerta
del Perdón, pronto “se le arrimó” (88) un estudiante sumulista, de quien, gracias a sus
encantos femeninos, extirpa dinero e información que la iban a ayudar en su propósito
social de medrar.
Aunque el desarrollo moral y las hazañas de Elena como pícara forman una parte
significativa de su desarrollo y representación como personaje literario, lo que interesa
destacar en el caso de ella es la importancia que el autor le otorga a la belleza física de
Elena. El constante adaptar su identidad y apariencia a circunstancias determinadas es un
talento que demuestra poseer a lo largo de sus aventuras en Toledo, Sevilla y Madrid. Su
habilidad de engañar a los hombres la desarrolló gracias a su aspecto físico o mejor
dicho, gracias a la manera en que dispone de su cuerpo. Tal como lo señala Enrique
García Santo-Tomás, “[s]u cuerpo opera siguiendo los designios de un ingenio, de una
inteligencia puesta al servicio del medro temporal, de la ganancia disfrutada y del cambio
incesante” (51). Por lo tanto, García Santo-Tomás describe el cuerpo de Elena como el
cuerpo del delito. Con él ella seduce, finge, actúa. Su cuerpo llega a definirla como
individuo, sobre todo si consideramos que también con el mismo se prostituye. El cuerpo
de Elena no solamente le sirve de instrumento para resistir a la imposición del poder
masculino en ella, sino también para transformarse y manejar los signos externos según
lo requieren las situaciones. El comportamiento adaptivo de Elena bien ejemplifica que
aunque el “vestido conforma el cuerpo y la personalidad, […] es un cuerpo situado
política y socialmente” (Juárez Almendros 2). Ella sabe aprovecharse de sus atributos

143

físicos, de los cuales emanan un magnetismo irresistible, una atracción indiscutible, un
misterio invitador aunque peligroso. María de los Reyes Coll-Telletxea problematiza
dicha habilidad de Elena al argüir que la manipulación de su apariencia externa se
considera como un peligro porque deriva “del hábil manejo e inversión de los criterios de
‘virtud’.” (“Subjetividad” 137). La pícara es independiente en lugar de sumisa, se aleja de
la honestidad por ser liviana; en pocas palabras, es el contramodelo femenino del ejemplo
de perfección que los moralistas exigían que encarnara la mujer. Además, Coll-Telletxea
opina que el hecho de que tenga autonomía económica consiste en una amenaza más al
orden social (136).106
Aunque Elena pueda representar un peligro social, no es la impresión que Salas
Barbadillo comunica al lector mediante la descripción de la apariencia de la joven pícara
cuando la comenta al inicio de la obra. Ella es “mujer de buena cara y poco años, que es
la principal hermosura” (84). La favorece la juventud según lo menciona la voz narrativa,
pero Elena no da por sentado esta hermosa estética con que está dotada naturalmente.
Dedica tantos esfuerzos y tiempo en arreglarse que ni siquiera se atreve “a salir de su
voluntad, donde las cejas, los dientes, el cabello y al fin, desde la menor hasta la más
principal parte, pasaba rigurosa censura y obedecían corrección” (Salas Barbadillo 85).
Elena le presta atención a cada detalle de su cuerpo, de las partes físicas que lo componen
hasta los trajes que lo vestían. Su habilidad para crearse una identidad visible, o sea un
aspecto exterior es tal que, a pesar de ser joven, se compara a la de una mujer con mucha
experiencia, ya que ella “tenía tanta gracia en esto de guisar trajes, que si las cintas de los
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Sin embargo, no establece una conexión entre el taparse de Elena y la
autonomía que la determina como mujer.
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chapines las pasara a la cabeza y los de la cabeza a los chapines, agradara: tan vencidos y
obligados estaban de su belleza los ojos que la miraban” (85). El retrato moral de Elena
se ve íntimamente vinculado a su apariencia. Es por esta razón que su corazón, por
ejemplo, se describe como “la recámara de la mentira, donde [Elena] hallaba siempre el
vestido y traje más a su propósito conveniente(s)” (Salas Barbadillo 84). Los elementos
que corresponden a su corporalidad manifiestan características que definen diversas
facetas de su personalidad.
Si bien el texto ofrece alguna información sobre rasgos físicos de la pícara, por la
presentación generalizada que se hace de ellos, dichos rasgos existen solamente en
relación con la intención del efecto que causan. No se sabe de qué color tiene el pelo,
porque lo que importa es que ella lleve cintas que coloca de tal manera que provoca la
admiración, aún fascinación, de los que la miran. Al describir en estos términos a Elena,
lo que hace el autor no es solamente acapararse del control absoluto del discurso
narrativo, dejando a la pícara sin voz, sino también la convierte en “el objeto en que se
centran la mirada del narrador y la del lector” como lo destaca Coll-Telletxea (Contra
42). Ya que no se puede tocar, el énfasis se pone en la vista, la cual también causa placer.
Freud, en sus Three Essays on the Theory of Sexuality, explica las sensaciones corporales
provocadas por el sentido de la vista y el mirar:
Visual impressions remain the most common pathway along which libidinal
excitation is aroused; indeed, natural selection counts upon accessibility of this
pathway […] when it encourages the development of beauty in the sexual object.
The progressive concealment of the body which goes along with civilization
keeps sexual curiosity awake. This curiosity seeks to complete the sexual object
by revealing its hidden parts. (22)
La escopofilia, el placer causado por el acto de mirar, se usa en esta obra
picaresca para despertar la curiosidad y el deseo ajeno.
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Desde el principio de su novela, Salas Barbadillo incita al lector al voyerismo,
pero ahora extiende la invitación al gentío ficticio que presenciará la salida pública de
Elena. Se patentiza su intención cuando describe la manera en que Elena entra y luego se
mueve en el espacio público. Así la voz narrativa exclama entusiasmada:
¡Oh, qué mujer, señores míos! Si la vieran salir tapada de medio ojo, con un
manto de estos de lustre de Sevilla, saya parda, puños grandes, chapines con
virillas, pisando firme y alargando el paso, no sé yo cuál fuera de aquel tan casto
que, por lo menos, dejara de seguirla, ya que no con los pies, con los ojos
siquiera, el breve tiempo que estuviera en pasar la calle.107 (86)
Junto con precisar el aspecto físico que la pícara adopta antes de salir a la calle
para llevar a cabo sus designios picarescos, el autor acentúa la vista como elemento
predominante en la determinación de su identidad. Nótese que la descripción de ella
enfoca nuestra perspectiva en el hecho de que una vez puesto el manto llevándolo de
medio ojo, la confianza, la determinación y la atracción son las cualidades que se ponen
en evidencia. El efecto que estos atributos de la tapada causan, sobre todo en el sexo
opuesto, no deja a nadie indiferente. En realidad, su intensidad es tal que hasta el autor
sugiere que ningún hombre, aunque fuese de los más castos, podría resistir las gracias de
la mujer tapada. Nadie es capaz de impedir sentirse seducido aún en el breve momento en
que ponga los ojos en ella, sentimiento que a veces no se disipa, aunque Elena tapada de
medio ojo se aleja de su vista de los que la miran. El erotismo enigmático que emana de
ella es una característica que le permite tener éxito en su empeño profesional y así
continuar en el camino de la desviación tanto sexual como social.
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Carmen Bernís precisa que el manto de lustre sevillano es el que era más
apreciado entre los varios estilos de mantos femeninos. El primero se fabricaba con un
tejido de seda y era de un negro muy oscuro. “[S]e usaron otros tejidos menos livianos
como el raso, el damasco, el tafetán y otros. La tela más apropiada para los mantos de las
mujeres comunes era el anascote” (Quijote 252).
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El poder seductivo de la mirada de Elena se debe particularmente a que “[e]ran
sus ojos negros, rasgados, valentones y delincuentes” (Salas Barbadillo 85).108 Serán los
mismos ojos con que la pícara seduce a los hombres cuando sale a la calle tapada, el ojo
derecho cubierto mientras el izquierdo es el que observa y atrae, comunicando misterio a
la vez que desafío. Manuel Criado del Val, en su revisión de la obra de Salas Barbadillo,
destaca la importante función que cumplen los ojos de Elena. Se enfoca pues, en repasar
la fisonomía de la joven para luego seguir con sus características morales. Al describir los
rasgos físicos de la hija literaria de Celestina, señala primero y únicamente sus ojos
(Criado del Val 84) como si no hubiera otra parte de su cuerpo que contara. Para él, los
ojos toman precedencia sobre lo demás. Es una observación que parece apropiada puesto
que indica también que Elena anda tapada y que su particular manera de vestirse
amplifica la propiedad seductora del ojo que expone al mundo. Al fin y al cabo, es la
única parte que se exhibe de la mujer, así que el ojo toma preferencia y se acapara de toda
la atención que se le otorga.
Las constantes y continúas referencias a los ojos hechiceros de las tapadas en
general y, en el caso de Elena en particular, posiblemente se deben a su origen
morisco.109 Antonio de León Pinelo igualmente destaca en su ilustración de las tapadas
que “las moriscas, por ser todas de excelentes ojos, andaban así más briosas y apuestas
que las españolas” (I: 174). El mismo licenciado identifica Sevilla y Granada como
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Nótese que en toda la descripción física de Elena que Salas Barbadillo
incorpora en su obra, los ojos son la única parte del cuerpo de que se menciona el color.
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Elena aclara su origen a Montúfar en el tercer capítulo. Narra cómo su padre,
un gallego se enamoró de su morisca madre, una esclava liberada, dedicada a la
prostitución y brujería. Ésta, por ser avanzada en la edad, cerca de los 40, decidió casarse
con el padre de Elena, de cuyo matrimonio nació ella.
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centros urbanos donde la práctica de taparse las mujeres es la más popular. Ya se
mencionó en el capítulo I al sacerdote e historiador Alonso Morgado que también sitúa
este fenómeno en la región andaluza, atribuyéndolo a las sevillanas (142). Si bien el uso
del tapado se popularizó en Andalucía, muchas veces asociado a una costumbre
inherentemente de Sevilla, se expandió a otras ciudades como lo demuestra el personaje
de Salas Barbadillo, Elena, que se tapó de medio ojo y, probablemente, como lo hizo en
Toledo, también lo haya hecho como en Sevilla y Madrid.110

3.4 Quevedo y su Buscón
Mientras el trayecto literario de la pícara de Salas Barbadillo termina con la
muerte de ella en su patria, Madrid, para don Pablos—protagonista de El Buscón de
Francisco de Quevedo—esta ciudad le sirve de lugar para su primer encuentro con
tapadas. Aunque viaja mucho en las dos primeras partes de su narración, mientras
formaliza su aprendizaje pasando de amo a amo, no es hasta el momento de su llegada a
la corte que éste se encuentra con busconas tapadas.111 Constantemente y todavía
atormentado por el hambre, el pícaro quevediano, se topa en Madrid con un viejo amigo
suyo, el licenciado Flechilla, al que engaña con la promesa de hacerle entrar en la casa de
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Otra referencia a las tapadas toledanas es la que hace Alfonso Méndez
Plancarte en su colección de cuatro volúmenes de la obra completa de sor Juana. El editor
de la obra de la monja novohispana menciona que la acción de taparse el medio ojo: “Se
dice de las mujeres cuando se tapan la cara con el manto, sin descubrir más que un ojo
para poder mirar cuando andan; lo que es costumbre en Toledo y Andalucía” (Obras
completas 563-4).
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Se trata en realidad de prostitutas como lo precisa José Luis Alonso
Hernández. Véase su libro El lenguaje de los maleantes españoles de los siglos XVI y
XVII: La Germanía en que explica claramente lo que es una buscona (18) y contextualiza
la definición de su profesión con varios ejemplos.
148

una mujer de la que el licenciado se había enamorado en el pasado—eso a cambio de una
comida. Antes de que se arreglaran las cuentas, don Pablos le pide licencia de su
compañía asegurándose luego de desaparecer lo más pronto posible. Esta huida lo
conduce a la puerta de Guadalajara, donde se sienta
en un banco de los que tienen en sus puertas los mercaderes. Quiso Dios que
llegaron a la tienda dos de las que piden prestado sobre sus caras, tapadas de
medio ojo, con su vieja y pajecillo. Preguntaron si había algún terciopelo de labor
extraordinaria. Yo empecé luego, para trabar conversación, a jugar del vocablo,
de tercio y pelado, y pelo y apelo y pospelo, y no dejé güeso sano a la razón.
(Quevedo 232)
El sarcástico juego de palabra con el vocablo “pelo” con que don Pablos se
entretiene, dirigido a las dos tapadas de medio ojo nos indica que sabe que son
prostitutas.112 Él “se da cuenta de su profesión y de que su intento era puramente
pecuniario […]. Lejos de dejarse hipnotizar, juega con la pasión dominante de ellas, la
codicia y la avaricia” (Hanrahan, Novela picaresca española 146). El pícaro de Quevedo
reconoce las estrategias de seducción que entablan con él las dos mujeres. Este
discernimiento lo debe a sus orígenes. Su madre vivió igualmente de transacciones
sexuales y Pablo se avergüenza de ascender de tal mujer (Habra 86). No extraña pues que
se distancie de las prostitutas recurriendo al sarcasmo porque como explica Anthony
Zahareas:

112

Covarrubias, en su definición del verbo “pelar,” determina que es una acción
que realizan las prostitutas para con sus clientes porque significa “comerle a uno su
hazienda, como hazen las rameras que pelan a los mancebos” (859). Además, la
inclinación lúdica que demuestra poseer el pícaro, expresada por medio de palabras, es
una práctica que reproduce a lo largo de sus aventuras. Hedy Habra opina que es un arte
que domina, pero lo usa a ultranza. Esta crítica explora los múltiples niveles de
interpretación del juego según aparecen en El Buscón, en los cuales participa el
lector/espectador (87).
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Pablos’ ‘distance’ from his vida is a way of representing morally the social
offences of a narrator who, by mocking his pretensions, could chase them away
and, therefore, ‘cleanse’ himself of them. By representing derisively—which is
tantamount to ‘distantly’—the moral turpitude of his social errors, the grotesque
tale performs for the teller the role of vicarious atonement. (435)
Ya que es don Pablos quien identifica a las prostitutas tapadas como potenciales
criminales, él mismo es quien desvía la atención de los lectores de la propia
culpabilidad—de su pretensión de que es dueño de la tienda donde está sentado—y la
localiza en ellas.113 Implícitamente, al redirigir la mirada de todos en las tapadas,
Quevedo, a través de su personaje, insinúa que la desviación sexual de las prostitutas es
más importante que la social del pícaro. Así se establece un sistema de valoración, aún
dentro de este mundo criminal. Además, se asegura de evitar caer víctima de la red
tentadora, tejida a partir de los encantos de las tapadas. Don Pablos sabe que no se puede
fiar de estas maestras del engaño porque son ‘de las que piden prestado sobre sus caras’
(Quevedo 232), caras parcialmente escondidas por un manto que sólo deja ver un ojo. Así
vestidas era imposible identificar quiénes eran, el tapado creaba un aura de misterio
alrededor de la persona que lo llevaba, lo que hacía que se sintieran atraídos los hombres.
Así, se le otorgaba a la tapada la posibilidad de manipular la inclinación libidinosa
masculina y usar su atractivo sexual para obtener distintos tipos de favores. Es
precisamente lo que intentan las dos prostitutas tapadas con don Pablos; sin embargo, el
hecho de que él conozca la profesión de ambas así como sus intenciones cambia las
reglas del juego seductivo. En este caso, la función visual es fundamental para la
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La inclinación de don Pablos a adoptar varias identidades la señala Lázaro
Lima en su artículo, en que le reconoce al pícaro características de travestí. La actitud de
pretender que es otro con las tapadas podría entrar en la categoría que Lima etiqueta “La
negación de su verdadera identidad a favor de otra más apetecible” (72).
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determinación de la verdad y de la identidad, pero juega en contra de las mujeres tapadas
porque la transacción que las meretrices pretenden efectuar con el pícaro quevediano falla
por la inmediata asociación que él establece entre el manto que llevan y su profesión.114
La interacción entre este pícaro y las dos tapadas se auspicia en un ambiente
burlescamente sarcástico sólo porque don Pablos sabe leer los signos de la indumentaria
que llevaban las tapadas, los cuales le informan sobre su profesión y le permiten invertir
la situación de poder. El manto llega a confirmar que una de sus “formas más expresivas
[es la de] enuncia[r] la función del portador” (Martínez Carreño 25). La observación de
Lemert al respecto de la relación entre el atuendo y la profesión, a saber que “[t]he
symbolic indicatiors of professional status in the prostitute […] were easily detected in
her dress and postural attributes” (270) la apoya igualmente.

3.5 El pícaro Lazarillo de Manzanares
La relación entre tapada y prostituta se prosigue en las novelas picarescas con el
toque que cada autor añade a la representación que hace de la mujer que lleva el tapado
de medio ojo. En 1620, el Lazarillo de Manzanares de Juan Cortés de Tolosa, publicado
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Don Pablos da otro ejemplo de que las prostitutas se tapan. En éste, no sólo
menciona que las meretrices recurren al manto, sino que la práctica se transmite entre
ellas. Herido, está de estancia en la casa de una “vieja de bien, edad de marzo—cincuenta
y cinco—con su rosario grande y su cara hecha en orejón o cáscara de nuez, según estaba
arada” (Quevedo 272). Con la descripción que don Pablos hace de ella enseguida, la
‘Guía’—así se llamaba esta mujer—aunque no lo dice abiertamente, es una alcahueta,
algo hechicera, que todavía disfruta del contacto directo que desarrollaba con sus clientes
porque “echábase a dormir con ella y con cuantos querían; templaba gustos y careaba
placeres” (272). Por y con su mucha experiencia, esta mujer iniciaba a las novicias en los
artes de la profesión, guiándolas en su aprendizaje. Mientras observaba este proceso, el
pícaro quevediano comentó que “[e]ra de ver cómo [la Guía] ensayaba una muchacha en
el taparse, lo primero enseñándola cuáles cosas había de descubrir de su cara” (272). Lo
que don Pablos observa es la maestra que le enseñaba a la joven prostituta cómo taparse
de medio ojo.
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junto con otras cinco novelas, incluye también a la figura de la prostituta que se tapa.115
Este escritor incluye a una tapada, cuya personalidad emula a las que se vinieron
exponiendo: ésta no solamente es ramera sino que también ha desarrollado rasgos
picarescos, porque además de vender su cuerpo, asegura su supervivencia económica
vaciando las bolsas que se encuentran a su alcance.
Desde el principio de la obra, aparecen las tapadas de medio ojo descritas desde la
perspectiva del pícaro. Tradicionalmente, el personaje principal—Lazarillo—abre la
narración de su historia personal y establece sus orígenes al revelar al lector su árbol
genealógico. Interesante variante nos ofrece Cortés de Tolosa con el protagonista de su
novela picaresca al ser Lazarillo un huérfano, un “niño-pícaro que comienza su educación
a la sombra de un burdel regentado por sus padres adoptivos” como lo observa Miguel
Zugasti (22). Al hablar de éstos—Felipe Calzado e Inés del Tamaño—el joven pícaro
homologa inmediatamente las figuras paternas y maternas a las de proxenetas. Lazarillo
describe a ambos como “padres de aquellas mujeres que aunque compran el manto entero
no se sirven más que del medio” (92). Queda clara la perífrasis que este hijo adoptivo
hace designando a las prostitutas que usan el manto, no entero sino limitándose a utilizar
la mitad para taparse de medio ojo.
Lazarillo alude una vez más a la costumbre de llevar el tapado las mujeres que se
prostituyen. Pasando de amo en amo y, tras una estancia en Guadalajara sirviendo a un
sacristán, el pícaro está de vuelta en Madrid donde se queda con una pareja. Lazarillo de
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La tapada no es el único elemento en que se inspira este autor al momento de
escribir su obra, ya que Florencio Sevilla observa que su Manzanares “está concebido
enteramente dentro del entorno genérico, llegando incluso a nutrirse—como ha
observado la crítica—de pasaje imitados de los títulos anteriores” (xxxix).
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Manzanares explica así que el marido es un cornudo desposado con una mujer que vive
del meretricio y del hurto: “Hallé muy buena comodidad con un estranjero casado, cuyo
oficio ya he dicho, pues era más valiente por su paciencia que el Cid por sus puños. Su
mujer era una muy buena moza, de las que se tapan de puntería y dan una estocada en
una bolsa que la pasan de parte a parte” (132). Taparse de puntería indica que la mujer
del extranjero se tapa de medio ojo (Cortés de Tolosa 132, nota 6). De modo que la
representación de la tapada que nos comunica el autor de El Lazarillo de Manzanares,
mediante las aventuras del pícaro, es que las meretrices se tapan de medio ojo,
aprovechándose ellas del manto y en el caso de la última, se agrega la de robar a la gente.
Dicha descripción concuerda con la definición de la “buscona” de Alonso Hernández
quien precisa que tal término se refiere “a la mujer que recorre las calles buscando
incautos a los que desplumar, en unos casos a cambio del trato carnal, en otros merced a
una serie de artimañas complicadas relacionadas con la estafa” (39). Además, indica que
las busconas van tapadas con un manto, cuyo empleo considera “como genérico dentro de
la especialidad” profesional (39).

3.6 Novelas ejemplares cervantinas
De las doce novelas ejemplares que nos dejó Miguel de Cervantes de Saavedra,
las mujeres con el manto aparecen solamente en dos de ellas: “Novela de Rinconete y
Cortadillo” y “Novela del casamiento engañoso.” El dúo novelesco ejemplar no ofrece
una representación diferente de los personajes femeninos que se tapan, ya que en ambas
novelas hay claras pautas que se tratan de prostitutas. Lo que sí cabe destacar como
diferente a las otras obras picarescas que se vinieron analizando es que en la “Novela del
casamiento engañoso” se le otorga espacio textual a la mujer que se tapa, es decir oímos
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su voz. Si bien se reportan indirectamente sus palabras mediante la narración de la
historia que hace Campuzano, uno de los protagonistas, la tapada desempeña un papel de
activa participante en la acción narrativa, expresando sus deseos. Pasa de ser objeto de
contemplación como es el caso en “Rinconete y Cortadillo” a sujeto discursivo, aunque
indirecto.

3.6.1 “Rinconete y Cortadillo”
Esta novela ejemplar cervantina describe el ambiente de la cofradía de maleantes
que preside Monipodio, un viejo delincuente que avasalla el barrio sevillano de Triana.
Rincón y Cortado, dos jóvenes que se conocen de camino a Sevilla, apenas llegados a la
ciudad portuaria, se introducen en el mundo hampesco monipódico porque se les habían
divisado habilidades particulares. Con ellas—engaño y hurto—podían contribuir al
sistema alternativo clandestino del crimen organizado de los rufianes, funcionando bajo
la tutela de este ‘don’ sevillano. Desde el momento de su entrada en la casa donde se
reúne la cofradía, la perspectiva que tenemos como lectores es la de Rincón y Cortado.
Ellos se convierten en espectadores de la acción que ocurre en el patio de Monipodio y a
su turno, nos transforman también en espectadores porque descubrimos al mismo tiempo
que ellos el interior casero del hogar de los rufianes. Llegan a ser nuestros guías, los ojos
críticos que dirigen nuestro descubrimiento de este mundo picaresco, cuyo papel “reveals
their capacity for distance” (El Saffar 36). Mientras los dos observan el desfile de gente
que entra poco a poco en el patio, vemos igualmente, por la descripción que hacen, los
preparativos del espectáculo que culminan con la llegada de su estrella principal:
Monipodio.
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Una vez terminada la aclamación de la presencia del jefe de la banda de pícaros,
se observa el ritual de introducción de los recién llegados. Descritos sus talentos con
mucha gracia, los miembros presentes, agradecidos por su presencia, abogan por el
permiso de Monipodio para que éste les conceda el derecho a pertenecer a la cofradía.
Accede a la petición, rebautizando a los muchachos con nuevos apodos: Rinconete y
Cortadillo. Sin embargo, el anuncio de que el alguacil se dirige hacia la casa donde
estaban todos reunidos causa alboroto y agitación entre los cofrades, a cuyo problema
Cortadillo provee una rápida solución pecuniaria. Se ausenta Monipodio un rato para
volver enseguida, acompañado de “dos mozas, afeitados los rostros, llenos de color los
labios y de albayalde los pechos, cubiertas con medios mantos de anascote, llenas de
desenfado y desvergüenza: señales claras por donde, en viéndolas Rinconete y Cortadillo,
conocieron que eran de la casa llana, y no se engañaron en nada” (I: 218). La reacción de
los dos muchachos recuerda a la de don Pablos ante las dos mujeres que se presentaron
ante él tapadas. Rinconete y Cortadillo, al basarse en el aspecto exterior de las mozas
acompañando a Monipodio, las identifican inmediatamente. Eran empleadas de una casa
de mancebía, a cuya cabecera se situaba este ‘padre,’ el jefe de los rufianes.
La descripción que el narrador en tercera persona hace de las dos mujeres provee
detalles que permiten llegar a las mismas conclusiones de Rinconete y Cortadillo. Por
ejemplo, la mención de que las mozas tienen los rostros y los pechos blanqueados y unos
labios colorados, señala que dichas no andan tapadas de medio ojo aunque usan un
manto. Sin embargo, el hecho de que usen medios mantos sí confirma que se tratan de
prostitutas porque una ordenanza que se despachó en Sevilla en 1621 obligó a las mujeres
viviendo del meretricio que llevaran el manto de una manera distinta para que pudieran
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distinguirse de las mujeres honestas.116 Estas “prescribían que llevasen unos mantos
negros doblados cuando paseasen por la ciudad, pero que cuando fuesen llevadas a misa
por el alguacil, ‘llevan sus mantos tendidos como las buenas mujeres’ (ordenanza número
14)” (Vázquez García y Moreno Mengíbar 102).117 Es interesante que la conducta de las
dos mozas reflejara su obediencia a las leyes sevillanas, sobre todo considerando que
estas reglamentaciones ni siquiera se respetaban por las mujeres consideradas honestas.118
Dicho comportamiento femenino consta ser otro ejemplo de “la transposición
caricaturesca del carácter reglamentario de la sociedad española” (Hermenegildo 554) a
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Perry señala la misma restricción indumentaria anterior a la de 1621, impuesta
por las autoridades en Sevilla, la cual tenía el mismo objetivo de diferenciar a las
prostitutas de las mujeres honestas. La diferenciación social por la apariencia exterior era
el método que se privilegiaba como declara ella: “Tradicionalmente, las ordenanzas
estipulaban que las prostitutas se distinguieran de las mujeres no prostitutas por sus
vestidos. A principios del siglo XIV las prostitutas de Sevilla vestían tocados amarillos, y
las leyes suntuarias prohibían a las concubinas o «barranganas» vestir colas largas, pieles
y otros ornamentos de mujeres honradas. […] Esta clasificación de las mujeres en buenas
y malas definía a éstas sobre la base de su disponibilidad sexual para los hombres” (Ni
espada 55-56). Las ordenanzas sevillanas de 1632 confirman que se imponían
restricciones vestimentarias para las prostitutas. Sin embargo, puesto que las autoridades
reconocieron que las mujeres honestas se vistieron de la misma manera que las
barraganas, éstas se vieron obligadas a reajustar la ley y por lo tanto, prescribieron que
“todas las mugeres mundarias trayan vn prendedero de oropel en la cabeça, encima de las
tocas, en manera que parezca, porque sean conoscidas” (63v.).
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Véase Francisco Rodríguez Marín, en su edición de las Novelas ejemplares,
donde hace referencia a la mantilla negra doblada en la nota 3 (178). Francisco Núñez
Roldán en su historia de la prostitución en España igualmente confirma que “[l]a
Ordenanza de las Mancebías de 1621, coincidiendo la muerte de Felipe III, disponía que
las putas usaran mantillas negras para diferenciarse de las señoras honradas” (117). Sin
embargo, es importante notar que hay una discrepancia cronológica de varios años entre
la composición de la novela cervantina, la cual sale en forma de manuscrito en 1604 y
modificada en la colección de Novelas ejemplares de 1614 (El Saffar 30) y la Ordenanza
real de 1621.
118

Véase Perry, Ni espada 56.
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la microsociedad rufianesca regida por Monipodio.119 Es posible que lo que Cervantes
sugiere indirectamente es que las mozas entendieran el conformarse a las restricciones
vestimentarias prescritas como una manera de definirse a sí mismas dentro de este mundo
marginado, merced a su apariencia. Es por su respeto de las legislaciones históricas
transpuestas al hampa sevillano que se facilitó la identificación de las dos mozas como
mujeres deshonestas.

3.6.2 “Novela de un casamiento engañoso”
La identidad de la mujer tapada determinada a partir de su apariencia es el método
privilegiado por los dos protagonistas cervantinos de la novela ejemplar “Rinconete y
Cortadillo,” pero es una técnica a la cual Campuzano, uno de los personajes principales
de la “Novela de un casamiento engañoso,” falla recurrir o por lo menos decide ignorarla
voluntariamente. Resume Harry Sieber su historia de esta manera, la cual se basa
esencialmente en mentiras: “Es una trama muy sencilla. El alférez Campuzano le cuenta a
su amigo, el licenciado Peralta, que se enamoró de una mujer de mala vida, se casó con
ella y fue engañado por ella, dejándole a él con una burla muy pesada: un caso de sífilis
que le cuesta cuarenta sudores en el Hospital de la Resurrección” (II: 31). Es
precisamente después de su curación que el soldado se encuentra con Peralta, que le
ruega que le refiera lo que le pasó.
Tal como se lo cuenta a su amigo, la desventura del esposo engañado se inició con
la entrada de dos “mujeres de gentil parecer” (II: 283) a la Posada de la Solana donde el
alférez vivía con su capitán. Mientras la una se queda con su superior, la otra se acerca a
119

Véase el artículo de Hermenegildo para más ejemplos de las leyes que,
solamente en apariencia, se respetan en el mundo marginal que ha establecido
Monipodio.
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Campuzano, sentándose a su lado, “derribado el manto hasta la barba, sin dejar ver el
rostro más de aquello que concedía la raridad del manto; y aunque le supliqué que por
cortesía me hiciese merced de descubrirse, no fue posible acabarlo con ella, cosa que me
encendió más el deseo de verla” (II: 283). Aunque no queda muy claro por la descripción
de Campuzano si esta mujer es una tapada de medio ojo, el tipo de manto y la manera en
que lo lleva le llaman la atención además de atisbar el deseo del hombre, animando en él
un deseo voyerista. La reacción del oficial por lo menos confirma que doña Estefanía
tenía escondidos suficientemente sus atributos físicos para provocarle a este aspirante
amoroso el deseo de verla descubierta, un efecto típico que se le acusaba de tener la
mujer tapada en el sexo opuesto. Además, al demostrarle ella resistencia a sus avances, se
creó una tensión sexual entre los dos. Para ella, la seducción se motivaba por razones de
sobrevivencia económica concretizada por el matrimonio, mientras que en Campuzano,
despertó un deseo muy fuerte de saciar su apetito libidinoso con ella. Así que cuando
admitió sentir encendido el deseo por ella, lo cual confirma al declarar que “tenía
entonces el juicio, no en la cabeza, sino en los carcañares” (II: 285), estaba ciego de
amor, comportándose con poca reflexión y cordura.
La ceguera moral que le causa el enamorarse de la tapada se finaliza con la
propuesta que le hace ella. Doña Estefanía de Caicedo le expresa claramente al alférez
sus intenciones tanto amorosas como matrimoniales, de las cuales se patentiza la idea del
desposorio como una transacción financiera: “Con esta haciendo busco marido a quien
entregarme y a quien tener obediencia; a quien, juntamente con la enmienda de mi vida,
le entregaré una increíble solicitud de regalarle y servirle” (II: 285). Este ofrecimiento
confirma que a la dimensión sexual con la que el soldado concibe su relación con la

158

mujer tapada, se agrega la mercantil. El comportamiento que adopta doña Estefanía con
el alférez coincide en cada aspecto con el de las pícaras literarias Justina, Elena y Teresa.
María de los Reyes Coll-Telletxea menciona que “[a] diferencia de sus contrapartes
masculinas, las pícaras no sirven a sucesivos amos, sino que ganan la vida a base de
seducir varones adinerados y/o nobles, contraer sucesivos matrimonios, manipular
herencias e incluso establecer negocios. […] Su principal arma—además de la astucia—
es el propio cuerpo” (“Sujetividad” 138). Estefanía no sólo logra hechizarle con su uso
del manto, sino también con sus palabras, mediante promesas de ganancias materiales
porque ahora tiene convencido a Campuzano, quien ya imaginándose con deleite en
posesión de tanta dote y compañía, consiente a casarse con ella al poco tiempo de
conocerla.
Es igualmente pronto, después de las celebraciones de su matrimonio, cuando
descubre haber sido víctima de un subterfugio en que le involucró Estefanía cuando una
amiga de ella, que se halla donde ambos se alojan, le informa al alférez sobre la
verdadera identidad de la moza. Parece que ésta hizo creer que era dueña de muchas
posesiones y riquezas cuando la verdad es que “ni ella tiene casa, ni hacienda, ni otro
vestido del que trae puesto” (II, 289). En ese momento, Campuzano se da cuenta de que
su boda es en realidad un tejido de mentiras y engaños. Y, como si no fuera suficiente
conocer esta noticia, al volver a casa después de ver a la amiga de Estefanía, descubre
que su esposa se ha ido, después de vaciar el baúl de su contenido, despojándole de sus
bienes.
Al encontrarse en una situación precaria, decidió no perseguir a la instigadora de
sus males, sino sufrir la suerte en que se hallaba por culpa suya. La rueda de la fortuna
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había dado su vuelta, castigando al que quiso engañar con ser engañado a su turno porque
le había mentido a Estefanía sobre el valor del oro en su baúl. Sin embargo, si bien hubo
un engaño mutuo entre ambos pícaros (Lara Tarre 183), Campuzano es el que recibió un
doble castigo. Estefanía se escapó acompañada de su pretendido primo, pero dejó a su
esposo un recuerdo suyo con que él no iba a olvidarla nunca: un caso de sífilis. Explicó el
alférez que apenas unos tantos días después de la partida de su esposa, empezó a pelarse.
Se quedó prematuramente calvo, sin cejas, pestañas y cabello. Si bien atribuyó la pérdida
capilar a la enfermedad llamada lupicia, también conocida como pelarela, en realidad la
caída de su pelo resulta ser un síntoma de la sífilis no curada.
Puesto que doña Estefanía es la que contagió a su esposo con esta enfermedad
venérea, existe la posibilidad que ella fuera prostituta porque en esta época y, aún antes,
la sífilis (o el mal francés) se asociaba principalmente a la prostitución, la cual
representaba un peligro social (Quétel 66). Como indica Mary Elizabeth Perry, se
acusaba a las prostitutas de propagar plagas y, entre ellas, la sífilis (Crime 226-228). La
historiadora identifica la cantidad y variedad de los clientes que las frecuentaban así
como los escasos recursos económicos como los dos factores contribuyentes a la
propagación sifilítica. Las mujeres pobres eran más proclives a sufrir y propagar más
fácilmente el mal venéreo porque su nivel de higiene era bajo. María Luisa GarcíaVerdugo señala igualmente “[l]a falta de salubridad en las ciudades y la ausencia de
hábitos higiénicos” (104) como condiciones que contribuyeron a la transmisión de la
sífilis. La sociedad de la época junto con varios médicos y religiosos creían, sin embargo,
que este mal era un castigo divino contra los pecados de los individuos, más precisamente
pecados carnales, sobre todo porque las señales de contagio aparecían primero en los
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genitales.120 A pesar de varios intentos para erradicar lo que llamaban las bubas, las
autoridades se vieron impotentes ante el novedoso achaque y en 1498, ya se había
propagado por toda España e Italia (Dennie 66). Desafortunadamente, la enfermedad
adquirió rápidamente proporciones epidémicas, estallando con más fuerza en lugares y
momentos particulares.
Así fue el caso, por ejemplo, de la ciudad de Sevilla en 1568. La severidad del
contagio fue tal que don Diego Ortiz de Zúñiga, autor de los anales eclesiásticos de la
ciudad, lo califica de aflicción.121 La epidemia obligó a la intervención de las autoridades
vigentes, tanto gubernamentales como religiosas. Además de sus esfuerzos de naturaleza
curativa mediante la construcción de hospitales, se despacharon leyes para regularizar la
prostitución con el objetivo de controlar la difusión de la sífilis. A la vez, esperaban
disminuir el terror de la población ya que los efectos de la enfermedad venérea eran
visibles, no solamente físicamente en los afectados por ella, sino también en los que
sucumbieron por ella.122 A pesar de las soluciones adoptadas, las autoridades no podían
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Véanse los capítulos 2 y 5 que tratan de la cuestión en A History of Syphilis
por Charles Clayton Dennie.
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Ortiz de Zúñiga comenta los eventos de 1568 de esta manera: “Afligió á
Sevilla este año enfermedad que se tuvo por pestilencial, que comenzando en la Parroquia
de San Gil, cundió por toda la Ciudad, aunque el atento cuidado del Cabildo y de su
Asistente el Conde de Monteagudo relevó en mucha parte la calamidad, para cuya cura se
hizo Hospital en un gran corral en el arrabal de San Bernardo; y creciendo despues la
multitud de los enfermos en el de las Cinco Llagas; pero pasando debidamente de los
remedios humanos á los divinos, se hiciéron muchas rogativas y procesiones” (III, 34).
Que las autoridades religiosas hiciesen procesiones nos indica además que se seguía
concibiendo la sífilis como castigo divino y que estaban listas para recurrir a métodos
tanto médicos como espirituales para deshacerse de la epidemia sifilítica que afligía a los
ciudadanos sevillanos.
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La sífilis causó bubas, pústulas, varios dolores y hasta desfiguración en los
enfermos (Perry, Crime 228-229).
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controlar los desplazamientos de los portadores de este mal, potenciales responsables de
su propagación a otras partes de España. El caso literario del alférez Campuzano,
contagiado en Valladolid y víctima de la sífilis, lo sugiere.

3.7 Céspedes y Meneses, autor de Varia fortuna del soldado Píndaro
Si bien las secuelas que el personaje ficticio cervantino sufre debido a su
desaventura amorosa traen a la memoria la experiencia verídica de muchos soldados que
vivieron en la época de Cervantes, el protagonista principal de Varia fortuna del soldado
Píndaro tiene una suerte literaria inversa. Opina Arsenio Pacheco que Gonzalo de
Céspedes y Meneses “adopta decididamente la forma autobiográfica” (lxiv), lo cual
indica que muchas de las aventuras de Píndaro se inspiran en las experimentadas por el
propio autor. A pesar de esta diferencia, existen muchos paralelos entre el soldado
Píndaro, personaje principal de la obra narrativa de ficción de Gonzalo de Céspedes y
Meneses y, el soldado cervantino, Campuzano. Los dos hombres sirven a España
embarcándose para el territorio flamenco, tienen poca suerte en sus amores y, ambos se
ven engañados por mujeres que se taparon con un manto. El factor que cambia respecto a
la novela ejemplar de Cervantes es que en el caso de la novela que narra la vida del
soldado Píndaro, las tapadas que se burlaron de los hombres, manipulándoles con armas
verbales para que acudieran a sus peticiones, no se identifican como prostitutas.
El primer ejemplo de las tapadas delusorias se halla en una de las varias historias
intercaladas que se insertan en la novela; un episodio que, según Arsenio Pacheco, se
destaca de los otros porque es “con el que se trata de ilustrar la presencia de elementos
sobrenaturales” (c) en la historia. El auge de las circunstancias misteriosas en que se
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encuentran Píndaro, acompañado de su amigo don Francisco de Silva, ocurre cuando
ambos andan perdidos después de un encuentro con la bruja de Castilleja. Se adelanta
don Francisco y de repente, se desosiega la mula en que está sentado. Su montura lo deja
parar en contra de la pared de una casa, donde después de su caída queda tendido en el
suelo, desmayado y medio muerto. Los dueños de la casa hacen llamar al cura, pero
Píndaro, quien temía que la víctima fallecería antes de recibir los últimos sacramentos, va
en su búsqueda. Con mucho misterio, el cura insiste en que lleven al herido a su propia
posada, lo cual el soldado hace con la ayuda de un criado.
Mientras esperan todos la llegada del cirujano, Píndaro le cuenta al cura todas las
aventuras que pasaron los dos amigos antes de llegar a la presente situación. La mención
de dichos sucesos provoca que el cura haga miles de cruces y se quede pasmado por un
considerable lapso de tiempo. Misterioso, el hombre de Dios sólo le pide un hombrecillo
de cera a Píndaro y se va en busca de la responsable de este infortunio. Vuelve al día
siguiente en compañía de la vieja, quien les explica que don Francisco recibió por error
los conjuros que había invocado para otro. Aclarado el extraño caso, los dos amigos se
dieron cuenta que su desdicha había “orijinado de sujeto tan dévil como es una mujer” (I:
169). Al venir en conocimiento de la vergüenza que tenían los dos hombres y, más
precisamente el convaleciente, el cura decidió contarle la anécdota de don Alonso de
Céspedes, un caballero de mucho valor y éxito militar que había servido en las tropas de
Carlos V, pero que, a pesar de sus múltiples victorias, no supo tampoco resistirse a los
hechizos femeninos.
Se inicia la narración de la historia del famoso capitán con su llegada a Granada,
junto con la propia compañía, la cual se aplaude. Están en esa ciudad para contener la
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rebelión de los moriscos, así acudiendo una vez más a su obligación al Rey y su patria.
Ya que no se emprenden de inmediato las expediciones militares contra los insurgentes,
el oficial se divierte mientras espera poder ejercerse en el manejo de las armas. Una tarde,
al terminar de jugar a la pelota y pasando cerca de una iglesia, “saliendo della una muger
tapada se le puso delante, y aviéndole mirado un breve término, […] le hizo una seña, y
acercándose a él le pidió que la atendiesse a solas. Obedecióla Céspedes, y apartándose a
un lado y diziendo que hablasse” (I: 174). Después de lisonjearle y destacar su gran
reputación, la criada tapada le informa del motivo de su presencia. Ella viene en nombre
de dos damas a quienes sirve, las cuales desean ver a don Alonso en persona, cuyos
honores las preceden y le encargaron a la criada “que en secreto [se] lo suplique de su
parte” (I: 174). Al concertar este encuentro con el capitán aparte y a escondidas, su
conducta comunica que es de mucha importancia que su identidad se mantenga anónima.
Su comportamiento disimulado implica a la vez que la petición que le hace al celebrado
militar no es permitida y es en esencia secreta. Lo expresa de tal manera al enfatizar la
obligación del capitán de cumplir el deber que le impide su condición de noble, que éste
no tiene otra alternativa sino la de acudir a su demanda. Protegida su identidad por el
manto que la tapa, la criada procede de modo maquiavélico con don Alonso. El fin
justifica los medios porque ésta usó los argumentos precisos que le aseguran ganar la
voluntad del militar para que se cumpliera su petición.
El capitán considera pues que le conviene satisfacer “el biçarro desseo dessas
señoras” (I: 174) y sigue a la tapada, que le sirve de guía. Llegando de noche a casa de
dichas damas, éstas le agradecen al caballero su “puntualidad y cortesía” (I: 175) y pronto
le invitan a subir a su cuarto, a cambio de su palabra de honor de que quede intacta su
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buena reputación. Hecha la promesa, entra don Alonso por la ventana de su cuarto para
encontrarlo vacío de mujeres, en lugar “se halló metido en una larga y anchurosa quadra.
Estava ésta vestida de presagios funestos, paños y bayetas oscuras” (I: 176). Los
sombríos auspicios de la sala se confirman cuando desde su ataúd, el cuerpo de un
soldado francés al que el capitán había matado en París, se dirige a él y le habla,
acusándole de haberle infligido una impía muerte y le anuncia su inminente muerte. El
susto que le causa este encuentro con lo sobrenatural provoca que don Alonso saltara por
la ventana, resultando de su caída el enflaquecimiento no solamente de sus músculos y
huesos, sino también su ánima antes vigorosa. Los criados del oficial lo encuentran sin
pulso y lo creen muerto, lo llevan a su posada donde le administran remedios y éste abre
los ojos al día siguiente. Este rápido restablecimiento no va a durar mucho, ya que
“dentro de seys días vio en si cumplido aquel fatal anuncio” (I: 180) y el famoso capitán
fallece de una muerte inexplicable e inexplicada.
El engaño del cual fue víctima don Alonso de Céspedes a manos de la criada
tapada, aunque existe la posibilidad de que fuera solamente una ilusión fantasmagórica
favorable o dañina, no quita el impacto de la malintencionalidad femenina que permanece
en la perspectiva de los lectores. La imagen de la mujer que el autor novelístico delinea
mediante este episodio y particularmente la representación que hace de la tapada es
negativa. Céspedes y Meneses deja claro en la elaboración narrativa de la muerte
proléptica del soldado que sin la intervención de esta mujer encubierta, se reduce la
probabilidad mortífera de este personaje. Si bien es de manera indirecta, la desconocida
criada contribuye a la muerte de Céspedes porque desempeña un papel fundamental,
aunque subalterno al manipularle engañosamente con argumentos eficaces y aduladores.
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Las acciones de este personaje femenino tapado se asimilan a las de la otra mujer
tapada, cuyos encantos hechizaron al soldado Píndaro. Él mismo describe esta
experiencia como “uno de los más notables casos que ha passado por mí en el discurso de
mi vida” (II: 13). Acostumbrándose al modo de vida de la Corte, ubicada en Valladolid,
pasa el verano asistiendo a diversiones artísticas—músicas, teatro. Una tarde, al salir de
la iglesia la Madalena donde estaba rezando, se topa con una dama tapada que “sacando
el braço y mano por debaxo del manto, [l]e asiesse por la capa y suspendiesse, con tan
dulce violencia, [su] camino” (II: 13). Aunque no la ve, el protagonista siente una
atracción inmediata, acompañada de una curiosidad que lo empuja a querer saber más de
esta mujer, cuya identidad es una incógnita por el uso del manto. Ella insiste en que su
estado y calidad requiere que permanezca tapada. Si bien el manto imposibilita una
descripción de la reacción física de la dama durante el encuentro, las palabras puestas en
su boca compensan esta falta al expresar los sentimientos que dice tener por Píndaro.
Dirigiéndose a él, declara que hace casi tres semanas que había planificado este
encuentro venturoso y alegre en el Prado, que, en realidad, ocurre de repente. En la
conversación con la que entretiene al protagonista “[this] woman’s melodious voice tells
him that she loves him, but that he must be worthy of her love: he must reform” (De
Armas, “Céspedes” 600). Aduladora, la dama se complace en coquetear con el
protagonista, imponiéndole sus condiciones amorosas mientras a pesar de sus dudas, él se
empeña en creer que ella realmente se siente enamorada de él. La prospectiva del amor le
ciega la razón como lo admite aquí: “la encubierta dama, dando espessos suspiros y
haziendo en sus razones mil descansos y pausas, teniéndome con ellas y el laberinto
escuro de sus quimeras más encantado y loco que con cordura y juizio. Cien vezes
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sospeché que hazía burla de mí y que eran bernardinas quantas me hablava” (II: 14).
Despliega ante él sus talentos de seductora y los dulces y melosos propósitos de la tapada
hipnotizan a este hombre. Sin embargo, en este momento, Píndaro no sabía que esta
mujer tapada no solamente iba a ser al origen de su engaño, sino también luego la fuente
de su desilusión.
Prendido de la misteriosa tapada, aún más picado en la curiosidad después de que
ella le descubre sus propias y “más indignas y secretas actiones” (II: 19), Píndaro le
promete la enmienda de sus defectos que le pidió ella, y también se empeña en servirla.
Esta muy astuta dama se aprovecha entonces de los servicios escuderiles del soldado
Píndaro toda la tarde, pero ya avanzada la hora y para esquivar las insistentes preguntas
inquisitivas de Píndaro, ella intenta deshacerse de él. No solamente desmiente habersele
declarado a él, sino que también finge desconocerlo. Esta conducta y la anterior son las
que le merecen la reflexión perjudicial en que su víctima equipara esta mujer al diablo
(II: 19); si no es justificada, por lo menos la propicia. Quizás aún más después de que la
tapada le diera otro mensaje opuesto a sus acciones, el demandarle ella, “al despedirse
que la atendiese allí el siguiente día” (II: 20). El soldado interpreta esta invitación como
una confirmación de sus intenciones sentimentales. Al día siguiente, se presenta en el
lugar acordado sin que aparezca la misteriosa dama. Excusa su ausencia Píndaro con el
pretexto de la gran cantidad de coches en el Prado, pero cuando se repite el mismo
escenario al segundo día, se da finalmente cuenta de la burla de la cual ha sido sujeto.
La reacción en sí del militar es interesante porque aunque se pudiera sentir
insultado, resuelve sacar provecho de su experiencia con la dama tapada que se burló de
él. Ya que “no podía olvidar el sentimiento que tenía de que tan aninfados adherentes
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anduviessen en público; y, por lo menos, el adevinar de aquella dama—por tal lo juzg[ó]
entonces—sirvió de que en [su] juyzio se anullasen y estinguiessen para siempre autos
tan indignos de hombres” (II: 21). Su encuentro con la tapada despierta en Píndaro el
deseo de borrar toda conexión con su vida anterior de tendencia criminal para adoptar
otro tipo: estar “entre los atildados amigos de la Cortes” (II, 21).123 La intervención de la
tapada parece tener efectos positivos en el militar, pero éste reconoce que “la mala
compañía [de los cortesanos le] acarreara mayores perdiciones y daños” (II, 21). A largo
plazo, la influencia de la dama tapada es negativa.
Disimulo, burla, y coquetería elusiva son todas acciones con que las tapadas,
desde la perspectiva masculina, victimizan a los hombres. A pesar de que el
comportamiento de la dama tapada se representa de manera reprobable porque con él,
ésta dicta una nueva jerarquización de papeles sociales en que se sitúa en una posición de
superioridad, el personaje masculino neutraliza sus esfuerzos al elegir una completa
disociación con su experiencia como víctima. Esta estrategia que adopta Píndaro es la
misma a la cual recurre Campuzano porque “[h]e narrates the story of his failures and
weaknesses only because he has gained a perspective which allows him to dissociate
himself from them” (69) como observa Ruth El Saffar.
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Si bien el protagonista de esta novela parece ser pícaro, se trata esencialmente
de la emulación de un comportamiento delincuente por parte del soldado Píndaro. En
opinión de Frederick de Armas, aunque la novela de Céspedes y Meneses “is not
considered a picaresque novel, it contains, like Apuleius’s romance, many elements that
are often associated with this genre such as the first person narrative, the serious
rendering of non-heroic behavior by a narrator who faces a hostile world, service to a
number of masters and the presentation of a panoramic and satiric vision of social types”
(2).
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3.8 María de Zayas: Un desengaño amoroso
Hasta ahora, se han revisado obras literarias donde se preconiza la perspectiva
masculina de la mujer y en que el hombre es sujeto a la naturaleza burlona y engañadora
de la tapada. Se propone examinar una situación invertida; es decir la de un caso literario
en que una mujer se ve engañada por un hombre tapado. Es precisamente el modelo de
travestismo masculino en que se inspira la escritora María de Zayas y Sotomayor al
escribir el “Desengaño segundo” o “La más infame venganza” de su segunda colección
de novellas, los Desengaños amorosos. Que las mujeres sean constantemente las víctimas
de los hombres, enfoque fundamental que Elizabeth J. Ordóñez señala respecto a la
narrativa de Zayas (4), no es un fenómeno exclusivo al segundo desengaño sino que es
igualmente recurrente en las otras novelas cortas zayasianas. En lo que sí difiere esta
historia del resto de la colección novelística de esta escritora es que el proceso de
victimización femenina se lleva a cabo con el uso del manto, cuya prenda le sirve a don
Juan, uno de los personajes masculinos, para hacerse pasar por una dama y así engañar a
otra. Tapándose es la única manera en que logra tener éxito en su infame empresa: la de
vengar el honor perdido de su familia.
La aventura de travestismo transitorio de don Juan incorpora en “La más infame
venganza” una lección sobre los desencantos del amor que Lisarda dirige al público de
amigos que están en su presencia para escuchar el relato, así como a los lectores tanto
hombres como mujeres. Esta historia, igual que las demás que componen la colección, se
centra en advertir a las mujeres de los engaños masculinos y es imperativo que éstas sean
conscientes del peligro que representan los hombres. Además, como la mayoría de las
novelas de este segundo volumen, incluye escenas en que hay violencia contra las

169

mujeres. Como menciona Alicia Yllera, los actos violentos se encuentran “[s]obre todo
[en] los Desengaños [que] terminan indefectiblemente con la muerte de la protagonista o
su encierro en un convento” (45-46). La segunda novela corta de Zayas confirma
efectivamente esta observación crítica porque además de incorporar muchas instancias de
violencia, se termina con el encierro conventual de ambas protagonistas—Octavia
(definitivo) y de Camila (temporario)—y el asesinato ulterior de la última envenenada
por Carlos, su esposo. La muerte física de Camila se describe más bien como una
liberación que como un castigo ya que ella había sido víctima de una muerte moral y
social anterior, por el abuso sexual de don Juan mientras su marido estaba cazando una
tarde. La violación de la esposa de Carlos era el método vengativo por el cual don Juan
recobró el honor familiar manchado en su hermana Octavia.
El violento desenlace del “Desengaño segundo” se debe a una historia de amor
entre el hijo de un senador atraído por una dama de desigual clase social. Es durante un
festín cuando Carlos, rico galán, ve a la hermosa Octavia y se enamora de ella, a pesar de
la diferencia económica que existe entre ellos. Determinado a conseguir su voluntad,
Carlos insiste y ayudado de sobornos dados a los criados de la joven, logra ganarla. La
joven se enamora pues de su pretendiente, quien con la promesa de ser su esposo, recibe a
cambio el favor inicial de hablarle a menudo porque al contrario de otras protagonistas de
las novelas de Zayas, ella no se encuentra “bajo la tutela [directa] de los hombres de su
familia quienes controlan sus salidas, amistades, y aun su vida privada” (Pérez-Erdelyi
47). Las constantes conversaciones entre los dos enamorados suavizan las intenciones
originales de Octavia de resistir al pretendiente y ella acaba cediendo a sus ruegos porque
“[q]uería Carlos alcanzar, y prometía, y quería Octavia marido de las prendas de Carlos,
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y así, pareciéndole que con el dote de la hermosura le bastaba, aceptó dándole a Carlos
las gracias” (Zayas 178). El entregarle al galán la prenda más preciosa que tenía tuvo
como efecto inicial el de aumentar la frecuencia de sus visitas, pero esta dama nunca
había previsto que las intenciones de su enamorado iban a cambiar.
La relación entre Carlos y Octavia perdura por dos años hasta que empieza a
cambiar. Durante este tiempo, la joven espera que su amante cumpla su promesa de
casarse con ella, pero él nunca llega a respetarla. El ardor pasional que Carlos demostró
al principio empieza a disminuir. Esta falta de interés no es repentina sino más bien
resulta de la facilidad con que este galán podía ver a su enamorada. Ya que la ha
conquistado, ahora la aborrece. Empieza pues a hallar excusas para no tener que honrar
su promesa de casarse con ella y se pospone el matrimonio. Cansado del amor de
Octavia, acepta con ganas casarse con la hija de un amigo de su padre, ya que la joven
Camila le iguala en estatus social y fortuna. Para que la presencia de Octavia no
interrumpa los preparativos de la boda entre él y Camila, Carlos le aconseja entrar en un
convento, engañándola con mentiras de que su padre el senador la haría desterrar
públicamente porque se había enterado de sus relaciones ilícitas. Y, para asegurarse que
su mandato funcione, insiste en que su padre haría buscar a don Juan, el hermano de ella,
para que se encargara de castigarla merecidamente al saber la verdad sobre su amorío con
Carlos. Sin pensarlo más, la dama entra al convento.
Un poco más de un mes después de su ingreso al convento, Octavia recibe un
mensaje por parte de Carlos, explicando la razón por la cual sus visitas diarias se han
hecho más espaciadas. El objetivo del recado es desengañar a la joven, informándola que
su padre lo ha casado con Camila, dama de su altura social. Además, le suplica que
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profese de religiosa, le promete que la va a ayudar en el aspecto monetario. Perdido su
amor, burlada la fe en Carlos, dañada la fama, Octavia no solamente se desmaya durante
horas al leer el mensaje, sino que actúa enseguida como si hubiera perdido la razón. En
consideración por el estado de su ama, un criado e escribe a su hermano para que venga a
Milán y arregle este asunto de honor. Llega don Juan al convento donde Octavia satisface
sus demandas y le relata “su desdicha y metiéndole el papel de Carlos en las manos,
pidiéndolo de más a más venganza de sus agravios” (Zayas 189). Cuando se entera del
deshonor que le ha causado el ex-amante a su hermana, decide vengarse: opta por la ley
bíblica de talión—un ojo por un ojo—porque se propone “quitarle a Carlos el honor con
Camila, como él se le había quitado a él con Octavia” (190). El papel de Camila es pues
doble: esposa de Carlos y chivo expiatorio para don Juan y por extensión, Octavia porque
don Juan impone una inversión de papeles en que Camila pasa de ser objeto deseado al de
ser recipiente de su venganza sexual.
Desde aquel momento, don Juan dedica todos sus esfuerzos a una sola misión: la
de conquistar el corazón de Camila. Aplica todas las estrategias que conoce con ella, pero
no cuenta con su inquebrantable firmeza. A pesar de sus constantes ruegos, Camila
resiste los avances de don Juan. Al darse cuenta de que “por vía de amor no podía salir
con su intención, mudó de intento, y procuró con engaño a aprovecharse de la fuerza”
(Zayas 191-2). Para conseguir su propósito y tener éxito ejecutando su maquiavélico
plan, don Juan se disfraza con uno de los mejores vestidos de su hermana y, cubriéndose
con un manto, se va para la casa de Camila. Llegado a su destino, don Juan, tapado, le
pide a una criada poder hablar con la esposa de Carlos. Aunque don Juan se dirige varias
veces a la criada en voz alta, además de hablar con su anfitriona, ninguna de las dos se da
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cuenta de que su voz es la de un hombre. El manto tapa tanto la cara como la voz de su
usuario, de modo que ambas mujeres nunca dudan de que la persona que entra tapada en
la casa es el impostor don Juan que se hace pasar por una mujer, por una de ellas.
Cuando Camila ve a la “dama” tapada, no cuestiona las razones que le motivan a
tener el manto que le cubre el rostro porque parece una dama de calidad por su traje,
determina “que era recato necesario tener cubierta la cara” (Zayas 192). La joven esposa
cree que la tapada usa el manto porque busca auxilio. Ignora que es engaño, así que no ve
en el taparse de su invitada motivos perniciosos. Del mismo modo, no interpreta de
manera negativa la conducta que adopta la dama al no quitarse el manto en su presencia.
Al contrario, desde su perspectiva, señala la modestia de la usuaria. La conclusión de
Camila con respecto al manto concuerda pues con la significación religiosa y moral del
taparse las mujeres, con el cual comunicaban su sumisión y pudor. En los ojos de este
personaje femenino, la “mujer” que piensa tener delante de ella observa los principios
que prescriben tanto los moralistas como las Sagradas Escrituras. No se trataba de una
detractora, no se tapaba para coquetear, conducta que los autores masculinos atribuyeron
a esta figura; sin embargo, pronto iba a cambiar esta representación y la tapada iba a
definirse como sinónimo de engaño.
La joven esposa no tarda en descubrirlo. Asegurada que están solos, la falsa
tapada cierra la puerta del cuarto con llave. Es en ese momento que don Juan confiesa el
embuste destapándose mientras saca una daga, con la cual amenaza a la inocente mujer.
Con la daga en el pecho de Camila, el ahora descubierto don Juan le explica las razones
que motivan sus presentes acciones. Le declara lo siguiente: “deseaba vencerte, para que,
publicando tu flaqueza, quedara vengada mi desdichada hermana Octavia, a quien Carlos,

173

tu marido, burló y deshonró debajo de la palabra de esposo, que faltó por casarse contigo,
y con su afrenta vengarme de la mía, y después matalle” (Zayas 193). La peligrosa daga
junto con la sentencia de las palabras pronunciadas por don Juan deja a Camila en un
estado cercano a la muerte. Indefensa, ésa se desmaya mientras don Juan cumple su
infame deseo, violándola. Satisfecha su intención malévola, sale del cuarto sin taparse el
rostro con el manto como lo había hecho al entrar. Le importa en aquel momento revelar
su identidad como el responsable del deshonor de la esposa de Carlos porque sino, su
venganza no tendría ningún sentido. Es por esta razón que don Juan se asegura de que los
criados informaran a su dueño Carlos de su honor vengado.
Las acciones vengativas de don Juan tienen consecuencias irreversibles e
impactan a todos los personajes. Después de su rapto, acompañada de una criada, Camila
se encierra por un año en un convento, por temor a que su esposo la mate. Sus sospechas
se realizan al salir ella, por fin, de su refugio conventual y ser envenenada por Carlos con
en menos de un año de convivencia con él. Una vez enterrada su esposa, el asesino
desaparece sin dar noticias a nadie. Tampoco se sabe más de don Juan después de
divulgar públicamente la deshonra de Camila. Mientras tanto, Octavia que todavía está en
el convento, profesa de monja y “trocó por el verdadero Esposo el falso y traidor que la
engañó y dejó burlada” (Zayas 195). El desencadenamiento inesperado de las vidas de
estos cuatro personajes se debe inicialmente al deseo que, afectado por el engaño, acaba
en tragedia con la excepción de Octavia.
Si bien esta historia da un ejemplo literario de travestismo de hombre a mujer,
“[t]his cross-dressing episode in Desengaño 2 is brief, and while its consequences
temporarily disrupt orderly succession within the paternal order, it never threatens the
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stability of the binary system of gender categories” (Greer 213). Al final, los varios
personajes de la novela, pese a sus digresiones sexuales, vuelven a ocupar los papeles
genéricos que les corresponden para que se restablezca cierto orden social, aunque no es
el mismo que al principio mencionado al inicio de este apartado. Han desaparecido
Carlos y Juan, los responsables de la deshonra femenina, Camila está muerta y Octavia es
monja. Los que inicialmente perturbaron el orden patriarcal, ahora se hallan incapaces de
hacerlo. Con esta resolución, Zayas problematiza la cuestión del uso del tapado ya que lo
presenta como una práctica accesible a todos, una que no se limita únicamente a las
mujeres. Tanto la presencia de las mujeres tapadas provoca conflictos de orden social
como lo sugieren las leyes, la escritora madrileña propone que tanto el hombre que se
apropia del manto para tener acceso a los espacios femeninos más íntimos (casa, cuerpo)
tiene consecuencias igualmente destructivas. A la vez, plantea que las acciones que se
pueden efectuar mientras uno/una va de tapada son dañinas, peligrosas y violentas. En
cierta medida, Zayas confirma con su ejemplo literario las advertencias de León Pinelo
sobre este tipo de digresión masculina.

3.9 Conclusión
En cada una de las novelas que se analizó en este capítulo, es notable la
desviación de conducta que se le atribuye a la tapada. El comportamiento de los varios
personajes tapados demuestra que no sigue las normas establecidas: la tapada es
prostituta, seductora, ladrona, engañadora, manipuladora, etc. Parece poseer todas las
características negativas posibles en contra del conformismo que se le pueden atribuir, las
cuales la confinan, una vez más, a la polarización moral vehiculada por las ideologías
legislativas, religiosas y moralistas. Además, en casi todas las novelas, la primera
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persona, protagonizada en el pícaro, domina el discurso narrativo o se trata de la de un
narrador omnisciente que se encarga de compartir sus reflexiones. Desde esta
perspectiva, la figura de la tapada se describe como el Otro, se convierte en objeto de
observación y de contemplación. Se establece así una distancia entre el observador y el
observado, con cuya estrategia “the ‘I’ of the male narrator/character attempts to protect
and define the self by controlling what the self defines as its other, a controlling effected
with the help of the voyeur’s gaze” (147) como explica Dorothy Kelly. En la
construcción de la identidad de las tapadas, es la función visual del manto la que
sobresale en las novelas estudiadas. Sin embargo, la misma prenda es fuente de engaño
porque facilita encubrir malas intenciones y falsas identidades. El manto comunica pues
una mentalidad muy barroca en que nadie se puede fiar de las apariencias, ya que se
pueden manipular sin que importara el género de quien lo hace. El taparse, según los
diferentes autores novelísticos, se explica a partir de las intenciones y los motivos,
confirmados por una conducta social cuestionable.124
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Laura Bass y Amanda Wunder igualmente sacan la conclusión que el uso del
tapado es inherentemente relacionado a la intencionalidad de la persona que lo lleva.
Mencionan al respecto que “The tapada created herself at will, and she could uncover
herself with equal ease, which, of course, made her quite difficult to catch. The
controversial fashion was thus a matter of intention more than anything else, and it was
the tapada’s anticipated actions under cover that generated so much excitement and
controversy in the early modern Hispanic World” (112).
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CAPÍTULO 4

LA REPRESENTACIÓN TEATRAL DE LA TAPADA EN ESPAÑA

4.1 Introducción
Bien es conocida la popularidad que el teatro alcanzó en la España del siglo XVII,
el cual dejó para la posteridad un considerable e importante cuerpo literario de
producciones dramáticas.125 En su Historia del teatro español del siglo XVII, Ignacio
Arellano señala el origen del éxito teatral: “Las piezas dramáticas del Siglo de Oro se
escribían, primordialmente, para ser representadas” (61). Es cierto que del teatro se
desprende la noción de espectáculo y así en este contexto la representación obedece a una
serie de convenciones de actuación y expectativas visuales específicas, pero es
igualmente importante considerar que la misma entraña distintos niveles de
interpretación. Que se adopte un acercamiento semántico, estilístico, performativo,
sinestésico, estético, temático, semiótico u otro para considerar obras dramáticas, todas
estas posibilidades se aplican a lo que sugiere María Cristina Quintero, a saber, que los
códigos que son particulares al teatro—lo aural y lo visual—, admiten suponer que una
pieza dramática se compone de “two texts, the written and the represented text” (xii). Si
una obra de teatro se concibe como un elemento bidimensional, lo mismo se aplica
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Melveena McKendrick relaciona la creciente popularidad del teatro al índice
bajo de alfabetización en España en el siglo XVI. A pesar de que se introdujera la
imprenta, con la cual aumentó la alfabetización de la sociedad, el teatro todavía,
“accesible as it was to all, inevitably bécame the area where the commercialization of art
and leisure took root most obviously and most powerfully in the major cities” (Theatre
66).
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también a la cuestión de la representación, de modo que se puede afirmar que existe por
la “performance” mientras que hay otra que se manifiesta a nivel textual.
La representación en sí es un concepto complejo y amplio. En términos generales,
ésta puede significar simbolizar, retratar, describir, equivaler, sustituir; con lo cual queda
claro que se trata de una palabra polisémica. Así, según la disciplina que la emplea—
política, artes, ciencias, psicología, literatura, etc.—varía la concepción de la
representación. Sin embargo, a pesar de que tenga tantas significaciones, es posible
resumir el acto de representar tal como lo sugiere Catherine King: “Representation can,
most narrowly, refer to the creation of a convincing illusion of reality” (131). Al tener en
cuenta que presentar una imaginería realística implica un proceso de creación, se
problematiza el asunto, puesto que depende intrínsecamente de la interpretación tanto del
creador como del receptor. Es precisamente lo que lleva a King a formular que “[t]he
politics of representation considers the changing institutions which govern the encounters
between the constructed images and constructing eyes” (132). Si bien esta intelectual
resalta la naturaleza fluctuante y transitiva de la representación en un contexto en
apariencia neutral y asexual, en su estudio señala que hace mucho tiempo que la política
de dicho concepto se aplica y se practica asimétricamente. Tal desequilibrio o mejor
dicho, la monopolización de la representación a la cual se refiere King, se atribuye a que
los hombres son los que fueron y aún hoy día ostentan el control de la construcción de las
imágenes visuales, cuyo objeto de su mirada es la mujer. Es así que la mujer se representa
como el objetivo en el cual el deseo masculino se enfoca.
El constructo de la mujer en relación con las fantasías de los hombres al cual se
refiere King es una forma de representar al Otro, Otro que según el discurso feminista es
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la mujer.126 Iris M. Zavala indica que esta construcción de género, aunque se trata de una
noción contemporánea, se puede observar en la literatura de varias épocas anteriores a la
nuestra, entre las cuales identifica algunas obras del siglo de Oro que le sirven para
ejemplificarlo (56-7). Es por esta razón que esta crítica considera que “[l]os textos
ofrecen mediaciones concretas que constituyen puntos de transmisión que producen o
institucionalizan la subjetividad de los grupos dominantes al mismo tiempo que replican
y reproducen los intereses que legitiman” (56). Zavala destaca además que una estrategia
institucional popular es la de arraigar en la conciencia social ciertos estereotipos
femeninos, por ejemplo el de presentar a la mujer innatamente mala e ignorante, cuya
imagen se perpetuó, entre otros métodos, mediante la literatura misógina. A partir de
estas observaciones, es posible afirmar que mediante sus obras los autores áureos (al ser
hombres) crean una representación de la mujer que obedece al sistema de valores del
patriarcado (grupo dominante) con los cuales aseguran la legitimación de su posición
social privilegiada.
Ya que los textos dramáticos pueden considerarse una fuente de información
sobre el sistema valorativo del grupo dominante, se propone examinar en este capítulo
tres comedias de diferentes dramaturgos auriseculares famosos que cubren un lapsus de
tiempo de composición de aproximadamente dos décadas. El objetivo no es analizar el
poder desde una perspectiva que formula una polarización de la mujer, sino más bien
intentar determinar cómo cada uno de los dramaturgos masculinos escogidos—Calderón,
126

Es importante señalar que Zavala menciona que la representación es “uno de
los conceptos centrales del feminismo y de las teorías culturales sobre la Otredad. No
podemos desligar la representación (como ya he señalado al vincularla con el discurso
ajeno y la retórica) de las formas de hablar por el Otro, de silenciar y de marginar. Y el
Otro al que me refiero de manera muy específica, es la mujer” (60).
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Lope de Vega, y Tirso de Molina—representan a la mujer mediante su escritura, y más
precisamente a la tapada.127 Basándose en que en las comedias españolas, “la psicología
de los personajes en la época barroca está siempre expuesta por la acción” (Sánchez
Escribano 52), el análisis se centrará entonces en el protagonismo de las tapadas, de lo
que se desprenderán los mecanismos con que se definen a las mujeres que se tapan en
virtud de la función fundamental que cumple el manto en los juegos identitarios y la
dinámica de la trama de la obra teatral. Así, se intentará establecer si se articulan patrones
entre los diversos autores respecto a la representación de la tapada en la ficción dramática
y cómo estos promueven valores predilectos de la monarquía absolutista a partir de las
similitudes que comparte con la representación de su contrapartida socio-histórica.

4.2 El espacio cultural del teatro

All the world’s a stage,
And all the men and women merely players.
They have their exits and their entrances,
And one man in his time plays many parts,
(Shakespeare, As You Like It, 2006)

La vida como un papel que se desempeña es la noción que se desprende de las
palabras que Shakespeare pone en boca de Jaques, un señor francés que figura en su obra
As You Like It (1599). La concepción del mundo como el escenario de la vida humana, a
la cual alude este personaje shakespeariano, hace eco a la de Platón, quien es el primero

127

Puesto que los tres dramaturgos escogidos se tratan de autores famosos que
han sido y siguen siendo muy estudiados, no se creyó necesario incluir una biografía
suya. Más bien, en las secciones respectivas donde se examinan sus comedias, se pasa
directamente al análisis.
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en expresar sus preocupaciones sobre esta cuestión.128 Otros autores, posteriores al
filósofo griego, exploran también la metáfora del theatrum mundi porque, como explica
Ernest Robert Curtius, “[it] reache[s] the Middle Ages both from pagan Antiquity and the
Christian writers [San Agustín y San Pablo]” (138-9) y se transmite a la época del autor
inglés, gracias a la popularidad e influencia de la obra de John de Salisbury—el
Policraticus (Curtius 141-2; Agnew 15). Heredero pues de este topos literario, Jaques,
cuya conciencia de la propia función performativa queda expresada en los cuatro versos
citados en el epígrafe, lo extiende al resto de la humanidad y así recontextualiza la
metáfora platónica al escenario de la Inglaterra de la temprana modernidad.
Que la idea de theatrum mundi se manifestara en la comedia de Shakespeare no es
fortuito. Más bien era un tema que Harriett Bloker Hawkins describe como “especially
significant to playwrights and actors” (174) del Renacimiento porque no solamente les
permitía enfatizar “the close relationship between the stage and life” (Hagerman-Young y
Wilks 36), sino también reforzar la idea de orden cósmico/divino (Bloker Hawkins 175).
En la España de la Contrareforma, este concepto iba a encontrar un terreno favorable y
propicio en una variedad de producciones artísticas, y sobre todo en el teatro, cuyo
apogeo se concretiza en 1635.129 Con Dios en el papel de director del escenario terrestre
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Véase Curtius, quien identifica la idea del theatrum mundi en varias obras
platónicas y también en subsecuentes autores (138-44). Para más estudios sobre el mismo
concepto, véase “A Phenomenological Approach to the Theatrum Mundi Metaphor” de
Howard D. Pearce, “‘All the World’s a Stage’ Some Illustrations of the Theatrum
Mundi” de Harriett Bloker Hawkins, Theatrum Mundi. The History of an Idea de Lynda
G. Christian.
129

Al respecto, véase el artículo de Hagerman-Young y Wilks que explora el tema
del theatrum mundi en pinturas producidas por artistas europeos para demostrar cómo se
representa visualmente la jerarquización social en un contexto religioso.
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donde actúan distintos seres humanos, no podía haber mejor representación de la
jerarquización social dentro de un contexto dramático religioso que la interpretación
alegórica que el sacerdote madrileño Pedro Calderón de la Barca ofrece al público
español mediante su famoso auto sacramental El gran teatro del mundo.
No cabe duda entonces que en España, por el contexto socio-cultural durante el
siglo XVII, el concepto del “theatrum mundi acquires new philosophical, social,
epistemological, and artistic resonance” (Quintero 19), sobre todo después de la
emergencia de la comedia nueva que se debe a la pluma de Lope de Vega. Su Arte nuevo
de hacer comedias en este tiempo (1609) reconcilia la normativa clásica con
modificaciones que provienen de fuentes preceptivas italianas en las cuales se inspira el
dramaturgo madrileño (Ziomek 41). En su poema tratadístico, enfatiza la idea antigua del
arte dramático como imitación de la vida, ya que era un elemento de interés entre los
dramaturgos auriseculares.130 Así que Lope solidifica la importancia de la relación
escenario-vida.
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Barbara Simerka en El arte nuevo de estudiar comedias: Literary Theory and
Spanish Golden Age Drama identifica el proceso decisivo en la metamorfosis del teatro
(188-189). Lo iniciaron los autores del siglo XVI, quienes se interesaron de nuevo en las
teorías de La Poética de Aristóteles así como las del posterior Horacio en Arte Poética,
las cuales forjaron las bases literarias del teatro. Culmina dicha transformación dramática
con la comedia nueva, que para McKendrick, resulta de una relación intrínseca entre el
talento de Lope de Vega y los antecedentes dramáticos en la Península. Explica que la
comedia nueva es “a mixed drama that represented the culmination of a long, slow
process of democratization of the Spanish drama since the days of Encina’s court plays”
(Theatre 67). No obstante, la revalorización de las teorías clásicas causó, a lo largo de los
años, la separación de los dramaturgos en dos grupos: los clásicos y los modernos. Los
modernos, atentos a la demanda de su audiencia, se adaptaron para satisfacerla; los
clasicistas continuaron a aplicar las normativas aristotélicas y horacianas. Lope era
considerado un moderno hasta que se separara de ambos grupos después de componer su
Arte nuevo, en que justificó sus modificaciones dramáticas.
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La observación de Carl J. Friedrich bien captura en esencia el concepto del teatro
que Lope va imponiendo: “If the world is a stage, the stage is also the world” (51).
Además de atender a los gustos del público, las innovaciones lopescas dictan que la
comedia que se representa en las tablas debe unir nociones hasta aquel entonces opuestas,
tales como lo trágico y lo cómico, “lo culto y lo popular, la originalidad y la tradición, el
drama y la poesía, los valores individuales y los colectivos” (Ruiz Ramón 166), porque
los contrarios no sólo existen y se observan en la naturaleza, sino que también
proporcionan una variedad artística al dramaturgo (Arte vv. 174-80).131 El dramaturgo
madrileño implanta el realismo de la vida diaria en el corazón mismo de la acción
dramática de las comedias españolas como método de entretenimiento y de trabajo.
Si bien en el Arte nuevo Lope elabora la teoría preceptiva consolidatoria en que
estriban los fundamentos del teatro nacional español, presentado como “arte para el
pueblo” (Ruiz Ramón 166), no excluye la eventualidad que haya contradicciones
integradas en los versos del poema. En varias instancias, se hallan afirmaciones
discordantes que son características a Lope de acuerdo con Melveena McKendrick.
Menciona ella que este rasgo de su personalidad se transmite a sus diferentes obras, “an
ambivalence which is [also] very apparent in his inhibited and contradictory manifesto,
Arte nuevo de hacer comedias en este tiempo” (34). Entre las oposiciones que es posible
identificar en el tratado dramático lopesco, la que más tiene relevancia es la que
corresponde a la imitatio naturae, concepto central a la construcción argumentativa de
131

Para José Antonio Maravall, la afirmación de la armonía de contrarios que se
nota de la fórmula normativa de Lope de Vega significa para el dramaturgo aurisecular,
“una manifestación eterna del orden que se ha de mantener” a pesar de que dicha fórmula
“enmascara, aun sin pretenderlo, la amenaza a la ordenación conservadora de la sociedad
que se ve perturbada” (Cultura 326).
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Lope. Él insiste en que la finalidad de la comedia es “imitar las acciones de los hombres /
y pintar de aquel siglo las costumbres” (Arte vv.52-3). Por lo tanto, aspectos particulares
se deben observar en la composición de la comedia y aplica lo mismo a la creación de los
personajes—el decoro, la lengua, etc. En realidad, lo que hace Lope al detallar estas
restricciones es imputarles a las figuras dramáticas lo que se podría calificar de molde
social, encerrándolas en él. El ‘fénix de los ingenios’ sí aboga por la variedad, pero
dentro de límites impuestos por predeterminadas reglas de conducta operantes en la
sociedad. Sin embargo, al diseñar tales condiciones, Lope incluye un criterio que permite
que los personajes femeninos trasgredan las normas sociales al adoptar hábitos
inhabituales con fines de lucro. 132 A pesar de “las prohibiciones de que las mujeres
representen en traje de hombre” (Navarro de Zuvillaga 139), Lope impulsa la
autorización de explotar el controvertido tema en las comedias cuando declara: “Las
damas no desdigan de su nombre / Y si mudaren traje, sea de modo / que pueda
perdonarse, porque suele / el disfraz varonil agradar mucho” (Arte nuevo vv. 281-3).133
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La mujer en papeles dramáticos no tradicionales en las comedias auriseculares
no es original a Lope de Vega, sino más bien se debe a la influencia de la literatura
italiana en España. Basándose en modelos de personajes femeninos de la Antigüedad y de
los originados de los libros de caballerías, Carmen Bravo-Villasante identifica el Orlando
innamorato (1487) de Matteo Maria Boiardo como la primera obra italiana en que las
protagonistas se visten igual que varones. Continúan las aventuras de estos personajes
femeninos en el poema épico de Ludovico Arioso, el Orlando furioso, el cual encontró en
España un gran número tanto de lectores como de emuladores. Bravo-Villasante opina
que “fue la obra de Ariosto más que la de Boairdo la que influyó de manera decisiva en la
creación de las figuras femeninas en la comedia española” (36).
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Para más detalles sobre las medidas legales que se aplicaron al teatro y las
representaciones, véase el artículo de Ursula K. Heise (358-60). También, agrega que el
hecho de que las ordenanzas, edictos y leyes se repitieran en constantes intervalos es
prueba de la ineficacia de los intentos legislativos para eliminar el travestismo de las
actrices. Por su parte, José María Díez Borque comenta sobre la mujer vestida de hombre
y atribuye su popularidad a que el “máximo placer erótico que se le brindaba al
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Que normalice el travestismo mujeril en su preceptiva dramática propulsa su popularidad
en el teatro del siglo XVII.
La prominencia de la mujer vestida de hombre en las comedias auriseculares es
ahora indiscutible y la variación de su representación es una de sus manifestaciones más
significativas.134 El multifacetismo de este personaje despertó el interés del público por
adaptarse y responder a las exigencias de la época. Como reconoce Melveena
McKendrick: “She shared the appeal that the complex, the unusual and the contradictory
possessed for the seventeenth century” (Woman 323). Además, la versatilidad que se le
imputa a la trasvestida se manifiesta por ser ella instigadora de intrigas y fuerza motriz de
la acción dramática, la cual se proporciona por sus juegos de identidades que facilitan el
uso del disfraz. No obstante, estos no son atributos exclusivos a este personaje dramático
sino que son también comunes a otra figura teatral: la tapada. Aunque no existen estudios

espectador era la mujer vestida de hombre, con amplias resonancias morales que
originaron prohibiciones” (Sociología 47). La perspectiva sexual que se desprende de la
observación de Díez Borque se refiere precisamente a la satisfacción masculina
provocada por el acto de mirar a actrices cuyos pies y piernas quedaban expuestos al
llevar calzas en lugar de faldas largas, contrariamente a las exigencias legislativas de la
corona. Consúltese los estudios sobre la mujer vestida de hombre de Carmen BravoVillasante y sobre la mujer varonil de McKendrick en Woman, los cuales distinguen
varias categorías de travestidas.
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Es importante subrayar que con raras excepciones, las mujeres disfrazadas de
hombre era una práctica poco común en la sociedad española. Son muy conocidos los
casos de la monja alférez Catalina de Erauso, el de Feliciana Enríquez de Guzmán que
habría asistido a la Universidad de Salamanca vestida de hombre, cuya experiencia
versifica Lope de Vega en su Laurel de Apolo (véase Barrera y Leirado 142) y el de sor
Juana Inés de la Cruz que desde cuando era niña aspiraba a acudir al travestismo
masculino para educarse como lo indica a sor Filotea (259). El ejemplo de estas mujeres
“provided the drama with real-life precedents but at the same time they show how limited
transvestism and overt varonilidad were until the last hundred years” (McKendrick,
Woman 320).
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comparativos todavía entre ambos tipos de mujeres, no significa que no compartan
muchas características.
Por vía del disfraz, la tapada opera de acuerdo con mecanismos dramáticos muy
similares a la mujer vestida de hombre. A esta última el escenario teatral le proporciona
un espacio donde ella puede y logra articular otra identidad, facilitada por la modificación
del aspecto externo. No obstante, tener la obligación de valerse de tales estrategias
escénicas indica que la mujer debe adoptar otra identidad distinta de la suya si quiere
llegar a sus fines o para que se cumplan sus deseos porque nunca se le permiten como
individuo, como la persona que es inicialmente. El perseguir ideales personales requiere
el abandono, incluso la renuncia identitaria de la mujer, pero en el caso de la mujer que se
oculta el rostro con un manto, la individualización desparece a favor de un proceso de
ecualización. Cuando los personajes de las comedias se tapan, con el manto dejan atrás
sus identidades individuales para adoptar la social de tapadas, asumen la anonimidad que
les define. A pesar de estas diferencias, su recurso mutuo al disimulo es la técnica
dramática fundamental que une y explica tanta similitud entre la mujer vestida de hombre
y la tapada.

4.2.1 Función teatral del disfraz
El disimulo es inherente al disfraz. El disfraz, según lo define Sebastián de
Covarrubias, es “el hábito y vestido que un hombre toma para dissimularse y poder ir con
más libertad” (477). Covarrubias agrega a la misma definición que los disfraces se usaban
durante festividades tales como en los días de carnestolendas, inspiradas en los saturnales
romanos. En estos días festivos ocurría una inversión de los papeles sociales: los esclavos
se vestían y actuaban como sus señores y éstos llevaban la ropa de los primeros. Es a
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partir de esta noción de festividad popular que Mikhail Bakhtin articula la observación de
que durante este tipo de celebración donde todos se disfrazan se suspenden las diferencias
marcadas por la jerarquización social y “[d]ifferences between superiors and inferiors
disappear for a short time” (246). Hay una “complete liberation from the seriousness of
life. In the atmosphere of carnivalesque freedom and familiarity, impropriety has its
place” (247). Lo que se crea en este ambiente festivo es un mundo cuya estructura es
invertida, es “a world ‘turned inside out’” (370) en las propias palabras del intelectual
ruso.
Es posible contextualizar esta noción en obras dramáticas donde aparece una
mujer que, al vestirse con indumentaria masculina, invierte los papeles genéricos, con lo
cual se podría avanzar que su conducta crea una apertura para una interpretación
carnavalesca de la trama en que está involucrada. Por un lado, la imagen ambivalente y
discordante que representa la mujer vestida de hombre causa instancias de humor en la
recepción de la obra. Por otro, son episodios que pueden interpretarse como burlescos y/o
satíricos, pero cabe destacar que este personaje logra, aunque temporalmente, esquivar
restricciones sociales porque el travestismo la libera del rol sexual que le impone la
sociedad (Stam 93). Así, tales “[l]iberatory mechanisms such as the donning of costumes
and masks divorce individuals from their ordinary positions within the social formation
and project them into a playful communitas” (130) como precisa Robert Stam.
La comunidad que se crea en torno a estas circunstancias carnavalescas se
compone de individuos que celebran el objetivo común de eludir parámetros sociales que,
de otra manera, no les sería permitido transgredir. Se trata de un grupo de gente unida por
un particular contexto lúdico en que todos saben las reglas del juego. Sin embargo, dicha
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noción se problematiza cuando se desplaza de esta comunidad y se individualiza. El
carnaval fomenta un ambiente festivo que debilita las condiciones sociales estrictas, lo
cual permite al individuo abandonar/liberarse de ellas sin sufrir consecuencias. Fuera de
este contexto, el uso del disfraz implica la adopción de una nueva identidad que responde
a otro sistema de restricciones sociales y reglas que obligan que se observen. Bien lo
ejemplifica el caso de las travestidas. Por un lado, la mujer al vestirse de hombre se libera
de su rol sexual que le impone la sociedad como mujer, lo cual refleja una dimensión
carnavalesca. Por otro, al hacerse pasar por un hombre, su comportamiento debe
corresponder a las exigencias sociales que atañen a este recién adoptado sexo. Para que
los demás personajes crean y la acepten en su fingida identidad, la mujer varonil se
pliega/obedece al sistema de valores que se espera de un hombre. Mientras el disfraz
brinda autonomía a la mujer, la condena igualmente a otras constricciones simbólicas
porque tiene la obligación de actuar de manera varonil, cualquiera que sea la situación.
Está claro que no se puede descartar que al pretenderse hombre, la mujer varonil disfruta
de más movilidad social, pero ésta viene acompañada de más responsabilidades sociales
(honor).
El travestismo femenino no es la única estrategia a la cual puede recurrir la mujer
en las comedias áureas para circular con mayor facilidad e independencia en la esfera
social.135 La situación de la mujer varonil que se acaba de describir es distinta para la

135

Se usa aquí el ejemplo de la mujer con cierta reticencia porque varias comedias
producidas durante el siglo XVII incluyen a hombres que recurren al manto, además
autodescribiéndose y claramente identificados como tapados, para no decir tapadas
entrando así en el juego dramático. Un caso ya muy estudiado de travestismo masculino
es el del gracioso Castaño de Los empeños de una casa de sor Juana de la Cruz cuando se
viste con la ropa de doña Leonor. Aclara además que es un tapado de medio ojo ya que
con “la mano en el manto envuelta; / con el un ojo recluso / y con el otro de fuera” (III,
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tapada a causa de la indumentaria que lleva. Tanto en la vida real como en el teatro, el
manto—prenda de uso popular a disposición de todos—, llegó a cumplir esta función.
Utilizado en guisa de disfraz, este accesorio indumentario implica metamorfosis,
fingimiento y escondimiento porque como lo aclara Díez Borque, “[l]a función del
disfraz no es sólo cambiar la personalidad en cuanto que se alteran los signos externos
que la definen, sino que puede servir para ocultar al personaje, hallándose presente en
escena” (Sociedad 227). Esta observación es especialmente cierta para las tapadas, pero
conviene rectificar que en su caso, no sólo se alteran los signos externos que permiten su
identificación individual, sino que los borran por completo. El manto esconde el género
sexual, la clase social, el origen étnico y el grupo religioso de la persona que lo lleva; en
otras palabras, anonimiza todos los criterios en que se basa la sociedad para establecer la
identidad, los cuales desaparecen bajo el pedazo de tela negra.
Gracias a la protección que ofrece, esta prenda ayuda a remediar la posición de
impotencia y de marginalidad de la mujer. El manto que usan las tapadas les vale de
herramienta vinculadora, de puente entre el mundo interior del hogar y la esfera social de
afuera. Permite que haya fluidez entre ambos ámbitos, con que la mujer circula con más

vv. 2502-4). En su comedia Mudarse por mejorarse, Juan Ruiz de Alarcón incluye
también a un gracioso—Redondo—que recurre al manto. Al contrario de Castaño, no se
tapa para poder salir incognito de la casa donde está preso, sino más bien para tener
acceso a la dama de doña Clara de que está enamorado su amo don García y entregarle un
mensaje. Para llevar a cabo su misión imprescindible de alcahuete, debe pasar unas espías
del marqués sin despertar sospechas. Soluciona astutamente su problema, rebozándose de
mujer; es decir, llevando el manto al modo de las tapadas. Funciona tan bien que logra
engañar a doña Clara que pregunta quién es la mujer que recién entró en su casa. Después
de descubrirse a la dama, hace burlas sobre su apariencia. El hecho que tenga que vestirse
de mujer no le importa al gracioso porque como declara a doña Clara: “¿No ves / Que ya
los hombres son hembros” (III, 418), jocosamente haciendo un juego de palabras al
intercambiar las letras entre ‘hembra,’‘hombre’ y ‘hembro.’
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facilidad del uno al otro. Al taparse, la mujer crea una especie de espacio de continuum
que le permite negociarse un lugar como individuo social fuera de la casa aunque
implique que sea anónima su identidad. Imponen su visibilidad a través de su
invisibilidad (Cattarulla 41). Además, mediante el manto se suprimen los parámetros
identitarios que la sociedad patriarcal intenta delimitar. Así, la liberación que éste brinda
es distinta que la ofrecida por el disfraz masculino porque protege la identidad individual
de quien lo lleva en lugar de exponerla. No crea la necesidad de inventar una nueva
identidad, diferente de todas las otras, sino más bien de encubrirse y así hacerse una
tapada, determinada por su manera de vestirse con un manto. El vaivén identitario,
facilitado por este accesorio indumentario, es un aspecto que especialmente atrajo a los
dramaturgos porque reveló ser una fuente inagotable de equivocaciones, enredos y juegos
de identidad para la trama de sus comedias.

4.2.2 La tapada como arquetipo dramático
En su libro El antiguo Madrid (1861), Ramón de Mesonero Romanos revisita
cada área de importancia de la ciudad. Se detiene a describir el Prado de Madrid, y más
precisamente, el protagonismo cultural que desempeñó este espacio físico por varias
décadas. Se destaca como sitio de encuentros románticos y de recreo, lugar predilecto de
las tapadas de las comedias de Calderón, Rojas Zorrilla y Moreto, que “á hurtadillas de
sus celosos padres ó hermanos, venian á este sitio al acecho de tal ó cual galan perdidizo,
ó bien que se le hallaban allí sin buscarle” (Mesonero Romanos 224). La significación
dramática que les reconoce Mesonero Romanos a las tapadas es un hecho que reitera
igualmente Beatriz Ferrús Antón al señalar que “[l]a tapada se convierte en la gran
protagonista del enredo en la comedia de los Siglos de Oro” (34). En los capítulos
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anteriores, la presencia de las tapadas se distinguió en varios textos literarios tanto de
ficción como de no ficción—leyes, novelas, manuales de conducta, etc—, pero es en las
comedias del siglo XVII donde éstas suelen aparecer con más frecuencia.
Alva Vernon Ebersole ofrece una explicación a la inclusión de las tapadas en la
dramaturgia castellana. Según indica en su libro Sobre arquetipos, símbolos y metateatro,
la comedia española del siglo XVII demandó la creación de nuevos arquetipos y/o la
adaptación de personajes que provenían de los modelos dramáticos clásicos, los cuales le
dieron al dramaturgo más flexibilidad a la hora de componer sus obras de teatro. El
gracioso, por ejemplo, aunque era un personaje heredado de las comedias antiguas, se
acomodó para que su figura respondiera a las necesidades dramáticas renacentistas y
barrocas y para que también tuviera similitudes con la realidad contemporánea. Junto al
gracioso, Ebersole incluye a los viejos, los galanes, las criadas y las tapadas en la
categoría de los arquetipos que se adoptaron en el teatro.
Respecto a los últimos personajes—las tapadas—, Ebersole observa igualmente
que su protagonismo es esencial al desarrollo de la trama de la comedia. Las define como
si fueran la fuerza motriz de la obra teatral:
Mención especial merecen las tapadas, ya que las complicaciones que surgen a
través de las comedias de Capa y Espada se deben, en la mayoría de los casos, a
esta figura. Cualquier mujer, tapada, podía circular libremente por las calles de
Madrid. Por tradición, nadie las reconocía, aunque se conjeturaba, a veces, sobre
su identidad. Los galanes se enamoraban de ellas, sin verles más que un ojo; lo
demás era fantasía. Numerosos casos observamos en que la tapada entraba en su
propia casa y engañaba a su padre, o hermano, sin que nadie se diera cuenta de
quién era. (9)
El arquetipo teatral de la tapada en las comedias de capa y espada que
proporciona Ebersole no se define en términos de muchas características físicas o
definitivos rasgos de personalidad, sino más bien en torno a una causa—la conducta que
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adoptan las tapadas, una que supone una libertad de movimiento social otorgado por el
uso del manto—y un efecto—la atracción que estas mujeres, cuyo rostro está cubierto,
provocan en los hombres y el subsecuente engaño de los mismos. Esta causalidad que se
establece entre la tapada y el resto de los personajes dentro de la estructura interna del
drama que, según Ebersole es la raíz de la acción dramática en las comedias de capa y
espada, corresponde a uno de los principios que sugiere el académico británico Alexander
Augustine Parker para comprender adecuadamente las producciones dramáticas
auriseculares.
Con la articulación de guías interpretativas, Parker intenta responder a una laguna
existente respecto al teatro del Siglo de Oro al ofrecer herramientas que rectifican la
concepción de la comedia de este período y la manera en que se debería abordar. Inicia su
discusión admitiendo que las comedias áureas no componen un cuerpo dramático
uniforme, pero en su análisis parte de la premisa de que existe una característica común a
todas: “The generic characteristic of the Spanish drama is, of course, the fact that it is
essentially a drama of action and not of characterization” (3). Este rasgo se nota en el
mismo origen de la escritura ya que el dramaturgo se enfoca en la creación de una trama
repleta de acción e incidentes y no se centra forzosamente en el desarrollo elaborado de
los personajes. El autor de producciones teatrales, al observar esta norma preceptiva,
junto con la unidad del tiempo heredada de Aristóteles, implica, como sugiere Parker, una
participación activa por una parte, de los actores y por otra, de la audiencia. Dada la
estructura esquemática de la mayoría de las obras teatrales del Siglo de Oro, es necesario
considerar que el público desempeñe pues un papel muy activo y dinámico en relación
con dichas comedias por estar encargado de la interpretación complementaria de los
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personajes. Como explica Parker: “the details are suggested [en las comedias] but not
necessarily filled in, and our imaginations, as we read or listen, must construct the
rounded character” (5). Hasta cierta medida, la manera en que está configurada la
comedia permite que el público—audiencia y/o lectores—pueda igualmente colaborar en
el proceso creativo de la obra.
En tal caso, ya que el proceso preparativo de una pieza dramática excluye un
desarrollo profundizado de los personajes, la trama depende pues principalmente de la
acción que se deriva de las acciones/conductas/reacciones de dichos personajes frente a
ciertas situaciones, las cuales corresponden a la meta del autor. Así, lo que ofrece el
teatro es una totalidad de incidentes inventados en que están involucrados los personajes,
cuya acción se subordina a un tema predeterminado que el dramaturgo conecta
habitualmente con la realidad. Sin embargo, la relación entre la trama dramática y la
realidad se limita a una correspondencia análoga como lo advierte Parker: “the theme of a
play is the human truth expressed metaphorically by the stage fiction” (6). La primacía
temática que es central a esta observación de Parker es una noción que también domina
los principios a los que obedece la construcción de las comedias áureas. De los cinco que
éste formula, cabe destacar la justicia poética la cual es un principio literario que en las
comedias españolas del siglo XVII indica que se castigue y/o se premie únicamente a la
persona que lo merece. Es decir que “nobody should be punished, should suffer disaster,
without deserving it” (Parker 7) porque el sistema de justicia poética tiene el propósito de
enseñar una lección moral subordinada al tema y a la causalidad de las acciones de los
personajes dramáticos.
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De acuerdo con los principios que establece Parker, los cuales facilitan el
acercamiento a las producciones teatrales áureas, las acciones y la conducta de los
personajes no solamente son esenciales a la dinámica interna de la comedia, sino que
también se revelan como un elemento clave en la determinación de la opinión del
dramaturgo respecto al comportamiento que adoptan sus personajes. Explica el
intelectual británico que el dictamen del dramaturgo se concretiza al final de la obra
teatral, cuando se resuelven los enredos y sobre todo, en la forma en que cada personaje
recibe su sentencia: “The degree of frustration which a character meets with at the end of
a play is the measure of the dramatist’s condemnation of his actions, and therefore a
pointer to the interpretation of the theme” (8). De este modo, la condena, e inversamente
la aprobación, que ocurre al desenlazarse la obra se mide de acuerdo con la manera en
que cada personaje actúa a lo largo de la comedia.
Ya que estos preceptos se basan en la premisa de causa y efecto, tienen mucha
importancia en el análisis de las comedias a continuación, porque uno de los recursos
escénicos al que acuden los personajes femeninos en dichas obras teatrales es la
ocultación de su identidad merced al manto. Al considerar que las tapadas desempeñan
un papel central en el desarrollo de la trama, junto con ser la causa de muchos enredos, se
verá que sus acciones no se pueden confinar solamente a repercusiones personales o sea
al hecho de que la tapada enamora a cualquier galán con el único ojo que se le ve, sino
que su conducta tiene igualmente consecuencias sociales.

4.3 El santo negro Rosambuco de la ciudad de Palermo (1612) de Lope de Vega
Esta obra de teatro poco conocida de Lope de Vega, El santo negro Rosambuco
de la ciudad de Palermo, es una comedia hagiográfica centrada en la historia de San
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Benedito de Palermo (1526-1589), cuya interpretación brinda el dramaturgo madrileño.
Observa Antonio Muñoz Palomares que igual que Mira de Amescua, Lope recoge “de la
tradición popular los elementos sustanciales de la vida del santo cuya leyenda fue
propagada, entre otros, por los marineros y capitanes de los barcos y por los hermanos de
la Orden franciscana en España y Portugal” (384). Quizás fuera este ambiente marítimo
el que le inspirara a Lope el inicio de la comedia con la introducción del principal
protagonista— Rosambuco—que está en una galera arrastrada hasta la orilla siciliana
donde lo esperan algunos soldados españoles.136 Contra su voluntad y resistencia, lo
prenden y es prisionero del Capitán don Pedro Portocarrero hasta que este último se ve
obligado a entregarlo al alguacil mayor después de una pendencia causada por una
tapada.137 Presentada como la causa por la cual se origina una cadena de sucesivos
agravios, vale la pena volver al momento en que la mera salida de esta mujer perturba el
orden social.
Justo después de que termina la batalla y se captura al turco Rosambuco en el
puerto de Palermo, se abre la escena con Laura, dama y esposa del alguacil, que sale
tapada acompañada de su esclava negra Lucrecia que también lleva un manto.
Tranquilamente pasean en la marina mientras las sigue el Capitán Molina, quien se atreve
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Es por ser su versión de la vida del santo Benito de Palermo que el nombre
Rosambuco que Lope de Vega le da al santo negro es “pura invención literaria” (Muñoz
Palomares 384).
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Las complicaciones relativas a la presencia de la tapada confirman lo que
señala Marcelino Menéndez y Pelayo sobre la incongruencia de la acción dramática del
primer acto de la comedia con las dos últimos, los cuales se enfocan en la conversión de
Rosambuco a santo: “Las escenas de amor del primer acto entre el capitán Molina y
Laura, D. Pedro y Niseya, parecen el principio de una bizarra comedia de capa y espada”
(lxxxiv).
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a cortejar a ambas tapadas. A pesar de que este oficial español no conoce la identidad de
estos personajes, establece quiénes son o mejor dicho determina que son mujeres,
fiándose de su vestimenta particular; en este preciso caso: el manto. El sistema de
convenciones teatrales facilita las deducciones que saca Molina respecto al género sexual
de las tapadas porque similarmente a la realidad, el uso del tapado se particulariza a las
mujeres.
En general, la indumentaria en el contexto dramático del siglo XVII cumple la
función de distinguir a los diferentes tipos de personajes. Es por esta razón que Muñoz
Palomares considera que entran en el terreno del convencionalismo teatral “los mantos
con que las damas se tapaban para salir de casa a visitar a algún familiar o amigo o para
pasear. Que vayan tapadas es ya un recurso que posibilita reservar sus identidades a los
demás y crear un conflicto dramático” (390). Si bien la observación de Muñoz Palomares
sugiere que en esencia el conflicto dramático lo ocasiona sólo la tapada, se propone
reinterpretar su papel con el punto de partida que tanto el hombre que la corteja como la
tapada son responsables de las complicaciones de la comedia. No se intenta cuantificar la
culpabilidad que atañe al involucramiento de cada uno, sino más bien demostrar que
ambos sexos participan activa y voluntariamente en la intriga.
En esta comedia lopesca, la escena catalizadora de los agravios se debe, en
realidad, a intenciones premeditadas por parte de Laura y también del capitán Molina. La
esposa del alguacil es en parte responsable de los problemas que causa su salida a
escondidas mientras que también comparte esta culpa el oficial español al hacerla blanco
de sus finezas y lisonjas. Éste se acerca a las dos tapadas con el objetivo de cortejarlas,
cuyas pautas introduce temprano en el diálogo que emprende con ellas. Al dirigirles la
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palabra, le habla primero a Lucrecia porque Molina hace una referencia burlesca al
espanto que le provoca ver que ella se cubra la cabeza y tape “un manto con otro manto”
(I, 300).138 Por este juego de palabras, en que el manto se refiere al manto como la
metáfora de lo oscuro, es posible deducir que sabe que esta mujer es criada de la dama
que acompaña y que es en la última en la que se interesa. De hecho, confirma su
inclinación afectiva cuando prosigue la conversación con la otra dama tapada,
revelándole “que con sólo un ojo / cegastes los míos agora” (Acto I, 135). Con estas
palabras, revela que la atracción que siente por la tapada se debe a la manera en que lleva
el manto, al taparse de medio ojo y revelar un ojo solo (Figura 10).
En su descripción del ojo de la tapada, el Capitán Molina no da rasgos físicos, no
incluye detalles de su forma o de su color. Más bien, recurre a metáforas que expresan los
efectos que le causa el mirar este ‘sol.’ Esta estrella representa lo divino, lo inalcanzable,
lo misterioso, pero también la belleza y la brillantez del ojo. Un ojo cuyo esplendor
estorba la vista igual que ciega el sol los ojos de quien lo mira directamente.139 Dicha
relación astro-ojo y los resultados provocados a los cuales Molina se refiere se repiten en
la posterior comedia Las bizarrías de Belisa (1637), en que Lope incorpora igualmente la
práctica femenina de encubrirse el rostro de medio ojo. Es en boca del conde Enrique que
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Es posible que supiera el Capitán Molina del grupo étnico de Lucrecia, la
esclava negra, porque al taparse de medio ojo, necesitaba coger de una mano el manto
para mantenerlo en su lugar y dejar sólo un ojo visible.
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Lope no es el primero en incorporar en sus versos la vista que se equipara al
sol. Unos antecedentes se hallan por ejemplo en la poesía de Garcilaso de la Vega. En su
soneto XVIII, en la primera estrofa el amante, captivado por la vista de su dama, declara
que sus ojos son irresistibles porque inflaman el deseo amoroso: “Si a vuestra voluntad
yo soy de cera / y por sol tengo solo vuestra vista, / la cual a quien no inflama o no
conquista / Con su mirar es de sentido fuera” (54).
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se menciona el tapado de uso mujeril. El conde enumera unas prendas que imagina lleva
Belisa, la mujer de la cual está enamorado, entre las cuales incluye la de encubrirse por lo
menos un ojo. Desde una distancia se dirige a ella, ya que no está en su presencia, y le
recomienda usar el tapado para que la embellezca:
Ponte el manto sevillano,
no saques más de una estrella;
que no has menester más armas
ni el amor gastar sus flechas.
Más airosa vas tapada
y al fin con menos sospecha,
que matando cuanto miras
te conozcan y te prendan. (I, vv. 615-22)140
El comentario de este personaje lopesco da a entender que el manto tiene efectos
contradictorios. Ensalza la belleza de la mujer, característica que siempre agrada al gentío
masculino, pero también puede ser un peligro para el hombre, ya que se presenta como
un arma de doble filo. El manto protege la identidad de la mujer que lo lleva y le asegura
ser atractiva y enamorar a cualquiera. Por lo tanto, el ojo es el único ‘aparato ofensivo’
que necesita la mujer para matar al hombre; es decir, vencer su resistencia con su mirada
para ganarle como amante.
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Tirso de Molina también hace referencia a las tapadas sevillanas así como a su
carácter seductivo cuando en su comedia El amor médico el criado Tello describe a una
tapada por la cual se siente instantáneamente atraído. El retrato de la tapada se puede
resumir a los siguientes versos: “¡Oh, medio ojo, que me aojó! / ¡Oh, atisbar de basilisco!
/ ¡Oh, tapada a lo morisco!” (I, 979). A pesar del tono jocoso con el cual Tello otorga una
dimensión humorística a su descripción de la mujer encubierta—doña Jerónima, una
dama—, al mismo tiempo señala el poder de seducción de la tapada y sus atributos
atractivos irresistibles. Pese el anonimato identitario de este personaje femenino tapado,
no se aminora el deseo que logra despertar en los hombres de descubrir el rostro que se
esconde bajo el manto. La reacción del criado sugiere que el uso del manto no solamente
borra por completo la importancia de los antecedentes sociales de la tapada—clase social,
estado económico, etc.—puesto que se enamora de una dama que es de clase más alta que
la suya, sino también indica que el tapado representa una potente herramienta de
manipulación cuyo método fundamental es la seducción.
198

La capacidad homicida de los ojos de las mujeres tapadas es una fuerza constante
que los personajes dramáticos masculinos les atribuyen y mencionan en instancias de
pasión amorosa. La reiteración de la muerte del amante es parte íntegra del discurso sobre
el amor como señala Guillermo Séres: “[E]l tema de la mors osculi, del ‘morir por amar’
o de la «muerte» simbólica del amante, es un tópico repetidísimo de la poesía del fino
amor” (100), porque su origen está directamente vinculado con el proceso de
enamoramiento el cual es canalizado por los ojos según el concepto del amor platónico.
La comedia aurisecular recontextualiza esta idea porque halla en la mujer tapada la
perfecta agente, precisamente por el hecho que sólo tiene un ojo expuesto. Al poseer esta
única arma en su arsenal, clara desventaja en comparación con las mujeres de quienes se
ven ambos ojos, se representa entonces como una cualidad que es aún más potente, cuyos
efectos suyos son múltiples, poderosos y devastadores. Así presenta el capitán Molina su
caso ante la dama tapada.
Según lo expresa a Laura, el ojo que ve le condena a muerte, la cual se manifiesta
en distintas formas. Primero, para él, en guisa de comida, le nutre la mirada de la tapada
pero ya que se la provee sólo un ojo, padece más hambre al recibir una cantidad
minimizada de lo que necesita para sobrevivir. El oficial se encuentra pues en condición
debilitada. Como si no fuera suficiente, agrega que el ojo que es visible “al áspid imita”
(300). Ya que el veneno de esta víbora es mortal, entonces, después de mirar a la tapada
el hombre se enferma y acaba sufriendo del mal de amor. Como indica el propio Molina,
“malo de ojo” está, con lo cual se considera una víctima envenenada que sólo puede curar
el amor correspondido de la dama. Si bien su ojo mata, también la tapada posee el poder
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de resucitar al alma lastimada del amante. Es por esta razón que el oficial insiste tanto en
que se descubra Laura.
Sin embargo, lo que no admite abiertamente Molina es que le despierta la
curiosidad el hecho que esté ocultado uno de los ojos de la tapada, sentimiento que pronto
se transforma en tenaz fascinación. Para mejor entender el comportamiento que adopta el
soldado para con la dama tapada, vale la pena remitirse a los mecanismos del deseo
despertado por el sentido de la vista que propone Jean Starobinski. El crítico literario
suizo parte del postulado que “le caché fascine / [lo escondido fascina]” (9) para explicar
la atracción que ejerce sobre el ser humano el misterio, lo que no se ve, lo ausente. Los
motivos por la constante necesidad humana de descubrir lo que se oculta se razonan a
partir de los argumentos teóricos fundamentales que se reducen a lo siguiente:
The hidden is the other side of a presence. The power of absence, if we attempt to
describe it, leads us to the power possessed in varying degrees by certain real
objects. These objects point beyond themselves toward a magical space. They are
indices of something they are not. […] Thus the impediment created by the
obstacle gives rise to a vast profundity, which is mistaken for essential. […] The
fascination emanates from a real presence that obliges us to prefer what it hides,
to prefer something remote, which it prevents us from attaining even as it offers
itself. (1-2)
La atracción hacia lo escondido nace pues de una carencia inherente al objeto
observado que el observador siente la necesidad de subsanar. Así que lo que imagina el
observador para satisfacer su deseo de saber/conocimiento es lo que acaba por atraerle, es
la fuente de su continua fascinación. No es la imagen obstaculizada que percibe frente a
sus ojos la que crea el apetito para más, sino la idea de lo que pudiera haber detrás de lo
visible. Lo escondido, lo ausente es más atractivo porque representa la posibilidad de que
corresponda de verdad a la proyección del imaginario, pero alternativamente puede que
decepcione.
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De la misma manera, para la persona que la mira, la tapada representa un enigma
que requiere una solución. Al tener la mitad de la cara escondida con el manto, el
observador se siente invitado a descubrir el espacio invisible que se halla detrás de la tela.
Más la mira, más se intensifica este deseo porque como indica Starobinski, “[i]t is
difficult for the gaze to limit itself to ascertaining appearances. By its very nature it must
ask for more” (3). Si no se encuentran maneras de satisfacer el deseo despertado por la
percepción visual, permite que se instale la impaciencia, la cual implica la posibilidad de
que se manifieste por acciones que no corresponden al estado intencional. Sentimiento
muy poderoso, la insatisfacción resulta de que “[s]ight opens all space to desire, but
desire is not satisfied with seeing. Visible space attests to both my power to discover and
my powerlessness to attain” (Starobinski 4). En tal caso, no sorprende que se busque una
reconciliación entre el espacio visible y el invisible (lo escondido) para que se anulen las
tensiones resultantes.
Al capitán Molina le queda claro que la realización de su deseo solamente se
puede remediar y concretizar en la tapada; de allí su insistencia en que Laura se descubra
por completo. Su atención se enfoca en eliminar la disconformidad entre la percepción
visible de la atractiva tapada y la que se imagina. Busca la satisfacción que procura el
desvelamiento de lo escondido. Sin embargo, no se le ocurre que le pudiera causar
decepción el verle la cara a Laura porque se concentra únicamente en el agrado inmediato
de la experiencia. Es precisamente a lo que le remiten los contraargumentos que le replica
Laura. Repetidamente le recuerda las consecuencias negativas que implica destaparse. Le
recuerda la reacción que le ocasiona al capitán verle sólo un ojo, que le “hace de amor
morir” (I, 136), con lo cual teme que si se quita el manto entonces se caiga muerto a sus
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pies. Tampoco quiere que se enamore más porque podría causarle más daño. La
persistencia del oficial obliga a que Laura ponga fin a este coqueteo y frustra sus
cortesías amorosas al admitirle que tiene esposo. A pesar de que le haya enseñado
afición, el ser casada es la justificación conclusiva a la que recurre Laura para
permanecer tapada, sobre todo porque arriesga la vida, ya que el alguacil, su marido, es
un hombre celosísimo.
Ante la situación de la dama tapada así razonada, el capitán Molina se resuelve a
respetar su voluntad. Como le declara: “No os destapéis, basta ansí: / pues mi desdicha
concierta, / que me deis muerte cubierta” (I, 136) y a pesar de todo, le ofrece
acompañarla. Junto con el capitán siguen su camino Laura y Lucrecia cuando salen a su
encuentro Lesbio el alguacil en compañía del Virrey y del conde Albadeliste, cuya
conversación interrumpe la presencia de las tapadas. Ante su superior, el alguacil mayor
no solamente denuncia a la ofensora, sino que se muestra muy riguroso en el desempeño
de su oficio porque como declara,
La premática del Rey,
como ya tendréis noticia,
señores, a la justicia
ha mandado, por su ley,
que la mujer que tapada
por alguna calle fuere,
pierda el manto que trajere
porque quede escarmentada. (I, 137)141
Sin que Laura tuviera tiempo de reaccionar a la situación en que está involucrado
también su marido, Molina intercede en nombre de la tapada para salvaguardar su honor

141

La premática que impide el uso del manto a la cual se refiere el alguacil se
trata de una auténtica legislación como ya se discutió en los capítulos 1 y 2. Lo más
seguro es que Lope se basara en la que se volvió a promulgar en 1600.
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y reputación, ofreciendo compensar la pena. Si bien el alguacil expresa la posibilidad de
ser más flexible en la imposición de la ley, la presencia de tantos testigos de importancia
impide que acuda al pedido del oficial. Ya que el respeto de la ley contradice la intención
de preservar el anonimato de la mujer tapada por parte del capitán, los dos hombres
acuden a las espadas para arreglar la pendencia. Es por intervención del virrey que se
acaba el combate y es quien, al final, zanja el litigio a favor de la tapada porque Molina le
explica quién es. Para proteger pues la identidad y vida de Laura así como el honor de
Lesbio, el virrey suplanta la autoridad del alguacil para el propio bien de éste aunque no
lo sepa, y se encarga del castigo imputado inicialmente a la tapada. Arreglado el asunto,
se van todos porque disparan en la marina, dejando atrás a las dos mujeres. Aunque están
reparadas las honras, el alguacil se va con muchas sospechas respecto a la identidad de la
tapada, que cree ser su esposa. Desafortunadamente para Laura, él se entera de la verdad
de su escapada en la marina, lo cual confirma sus recelos. Preparándose a asesinar la
culpable de su deshonor, se salva la vida de la ofensora después de confesar sus culpas a
San Benito, que le da su bendición.
Con honestidad, Laura admite que el motivo por el que saliera de casa tapada fue
mantener su anonimato para no poner en peligro su honor y reputación. También, al
llevar un manto, quería evitar que su esposo le tuviera celos y la sospechara de
infidelidad. En la retrospectiva de sus acciones, aclara además que si bien el capitán le
solicitó que se descubriera, nunca lo alcanzó, respondiendo ella a sus ruegos solamente
por obedecer a la “ley de buena crianza” (I, 148). Reconoce sus errores, pero a la vez,
señala que a pesar de actuar en contra de la voluntad de su esposo, no quebrantó sus votos
de fidelidad, ni tampoco acudió a la voluntad de este otro hombre. Así, a pesar de que
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haya infringido las legislaciones contra el uso del manto en público y por tanto haya
causado varios agravios, Laura recibe el perdón divino por sus acciones trasgresoras.
La absolución de la tapada que se atribuye en realidad a la pluma del dramaturgo
se basa en que ella, durante los acontecimientos que ocurrieron durante su salida de casa,
no salió en búsqueda de un encuentro amoroso, sino porque estaba triste y quería cambiar
de escenario. El encuentro con el capitán Molina no es nada más que una reacción a un
estímulo externo del cual es responsable y originador el oficial. Recuérdese que es él
quien la sigue y establece primero la comunicación verbal. Es cierto que la conversación
entre Laura y el capitán no la deja indiferente, ya que en sus palabras a su gran amiga
Niseya revela que la dejó calurosa (I, 139), pero siempre le fue constante a su esposo.
Supo resistir a los encantos y alabanzas del galán militar. Quizás lo que sugiere Lope de
Vega es que al fin y al cabo no se puede castigar sentimientos humanos que no son
inmorales. Es una dinámica teatral más compleja e invertida la que Tirso de Molina
propone con la dramatización de la tapada que aparece en su comedia La celosa de sí
misma, cuyo análisis sigue.
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4.4 La celosa de sí misma (1619-22), comedia tirsiana142
Se inicia la carrera dramatúrgica de Tirso de Molina, pseudónimo con que se
conoce al fray mercedario Gabriel Téllez, a principios del siglo XVII y se extiende sobre
un período de varias décadas. La composición de La celosa de sí misma se coloca entre
los años 1621 a 1625 que, según María del Pilar Palomo, “están marcados en la
producción tirsista por una singular exuberancia” (29). En la elaboración de sus obras
teatrales, Tirso es fiel a la escuela lopista, pero diverge de su fundador al “hacer pivotar la
acción sobre un personaje que destaca sobre los demás, y convierte la comedia en una
estructura de círculos concéntricos generados por la acción de ese personaje-núcleo que
va haciendo avanzar desde dentro la trama y sus derivaciones” (Torres Nebrera 20). Esta
es la razón que explica porqué tantos títulos de las comedias tirsianas están construidos
alrededor de un único personaje, anunciando así la presencia de dicho protagonista en
primer plano de la obra. Un ejemplo entre muchos otros que confirma este patrón, La
celosa de sí misma, informa que la acción dramática se enfoca en una protagonista
femenina. Además, el mismo título cumple otra función: la de preparar al público a que
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La cronología de la composición de esta comedia de Tirso todavía [suprimir
por duplicación] es asunto todavía debatido entre varios especialistas auriseculares. Por
un lado, Blanca de los Ríos determina que la redacción de dicha comedia se fecha entre
los años 1621 y 1622, es decir poco después de la vuelta de Tirso de Portugal, mientras
María del Pilar Palomo la adelanta a un año antes de dicho viaje en 1619. Basándose en
pautas textuales Gerald E. Wade demuestra que se hubiera escrito “no mucho después de
mayo de 1621” (763), cuya conclusión concuerda con las fechas de representación del 5
de octubre de 1622 y el 8 de febrero de 1623 de la misma obra de teatro que propone
Ruth L. Kennedy (“On the Date” 214). Se publica en 1627 en la colección Doce
comedias nuevas del Maestro Tirso de Molina. Para un estudio más largo sobre la fecha
de composición, las ediciones y representaciones de La celosa de sí misma, véase Torres
Nebrera 32-46.
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se trata de una comedia de enredo por la inferencia en la duplicación del mismo personaje
principal.143
El prospecto de la inherente complicación psicológica de la protagonista
Magdalena sugerida por el título llevó a muchos críticos modernos a postular que sufre
un desdoblamiento de personalidad (Halkhoree 74, Torres Nebrera 48) o que tiene una
personalidad dividida (Blue 208).144 Dichas premisas invitan a hacer un análisis de la
obra desde una perspectiva psicoanalítica, en que se podría considerar la fragmentación
psíquica de esta figura como una extensión del fraccionamiento de la metrópoli
madrileña, pero se propone aquí otro acercamiento para examinar la multifacética
Magdalena. La pluma de su autor la representa como un personaje que figura en distintos
roles y la técnica escénica a la que Tirso da preferencia en La celosa de sí misma es el
disfraz. Así, a medida que avanzan los tres actos, Magdalena adapta el escenario
dramático a sus necesidades de modo que no solamente se transforma en actriz, sino
también en dramaturga. Esta estrategia metateatral a la que recurre el personaje femenino
tirsiano llega a ser un recurso indispensable en la formulación de sus alter egos
dramáticos, pero será también la fuente de su propio fracaso respecto a la negociación de

143

Interesa mencionar que el título es de inspiración popular (Pilar Palomo 31),
igual que el de la comedia de Calderón Mejor está que estava, la cual se estudiará
después de ésta.
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María del Pilar Palomo determina que el comportamiento observado por la
protagonista de La celosa de sí misma se trata de un fingimiento de personalidad (95).
Tiene razón porque Magdalena lo incorpora en el juego dramático, así demuestra su
talento performativo, su adaptabilidad de actriz que ofrece a sus distintos espectadores a
lo largo de la comedia. El poder fingir y desempeñar los papeles de la tapada de la iglesia
y de la condesa de Chirinola, lo posibilita precisamente que se disfrace al usar el manto
que le cubre por completo el rostro.
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su felicidad. Sin embargo, no podría desempeñar tales cargos sin taparse porque es el
elemento clave a partir del cual se construyen las múltiples identidades de Magdalena.
A pesar de la complejidad que presenta La celosa de sí misma, varios críticos la
han reconocido entre las mejores y más notables comedias que produjo Tirso. Entre ellos,
tanto Gerald E. Wade (756) como Gregorio Torres Nebrera (46) y Premraj R. K.
Halkhoree (67), concuerdan en atribuir la calidad de dicha comedia tirsiana al desarrollo
de sus personajes y la estructura bien planificada. Estas observaciones se atribuyen en
parte al hecho de que esta comedia cortesana se elabora como una típica comedia de
enredo en que se contraponen el plano superior de los amoríos entre los personajes
principales y el plan inferior de los que les ayudan a conseguir su meta amorosa, aunque
muchas veces se lo impiden, lo que crea a menudo una situación humorística. Donde
sobresale el ingenio de Tirso es en su uso de la tropelía, un concepto que Halkhoree
identifica como el tema dominante de la comedia, definido como “the art of producing
[…] changes in appearances” (68), en que solamente el aspecto exterior se modifica, pero
no la naturaleza.
Efectivamente, dicho concepto tiene mucha importancia desde el inicio de la
comedia, ya que la acción dramática se enmarca en un ambiente dominado por las
apariencias. Acompañado de su lacayo Ventura, don Melchor llega a Madrid para casarse
con Magdalena, cuyo padre se la entrega con una dote de 60,000 ducados. El galán entra
en escena y exclama entusiasmado: “Bello lugar es Madrid. / ¡Qué agradable confusión!”
(I, vv. 1-2). La ciudad que se descubre ante los ojos del provinciano leonés le provoca un
sentimiento de confusión que se presta a una interpretación doble. La más obvia es que
expresa su admiración, puesto que acaba de alabar el buen parecer de la ciudad. La
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segunda opción es que alude igualmente a equivocaciones que resultan del no poder
distinguir o diferenciar unos elementos de otros. Es precisamente a este último atributo al
cual se refiere Ventura cuando prosigue la conversación, comentando sobre el aspecto de
Madrid y su gente. Su descripción del orbe urbano destaca su estado de constante devenir
y rápida transformación que, aunque a veces agrada la vista, engaña por su poco durar
además de su disimulo de la realidad. Es por la renovada capacidad de cambiar tan
rápidamente de apariencia que el lacayo viene a usar el término tropelía que explica el
fenómeno presenciado en las calles de la urbe madrileña, “en las que el disfraz es el gran
protagonista” (Torres Nebrera 52).145 Al insistir en este aspecto metamórfico, logra así
llamar la atención del público y enfocarla hacia una concienciación de su entrada
mutua—tanto la de los que están en escena como los que están fuera de ella—en un
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En el primer acto, dos otros personajes—don Sebastián y don Jerónimo—
hacen igualmente referencia al paso rápido de la vida en Madrid, que, según indican,
afecta sus relaciones interpersonales. Habitan la misma casa, son vecinos y ni siquiera se
hablan. Como le dice Jerónimo a su vecino: “así está puesta en razón / nuestra
comunicación” (I, vv. 113-4). De hecho, en su conversación aluden a la idea del
domicilio-laberinto junto con el topos Madrid-Babel (Torres Nebrera 51) cuando se
refieren al aislamiento así como la fragmentación social que causa el ritmo desenfrenado
de la vida madrileña. Es el cuento de Sebastián, quien se aventuró a visitar un amigo
alojado en una casa de la babilónica plaza mayor, el que mejor lo ilustra. Éste llegó a ver,
en una casa, en un día,
bodas, entierros y partos,
llantos, risas, lutos, galas
en tres inmediatas salas,
y otros tres continuos cuartos,
sin que unos de otros supiesen,
ni dentro una habitación,
les diese esta confusión
lugar que se conociesen. (I, vv. 168-75).
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espacio epitomizado por la confusión, el engaño a los ojos, la ilusión y donde es moneda
corriente alterar el aspecto exterior.146
El “confusionismo” visual que caracteriza los primeros momentos que pasan
ambos personajes en Madrid y por extensión, el público, no se para allí, sino que
solamente anticipa el resto de la comedia. La experiencia de “agradable confusión” que
tiene inicialmente Melchor “ha de resultar perfectamente homologable con el conflicto
que enseguida se va a exponer, desarrollar y resolver” (Torres Nebrera 49). Es uno que lo
afectará a un nivel mucho más personal que el que observa, desde una distancia, en la
esfera pública metropolitana que todavía le es ajena. La situación problemática en la cual
se ve involucrado Melchor es en realidad por su propia culpa. Aunque termina siendo una
víctima que cayó “en la red de un manto negro” (I, v. 84), es en el origen responsable de
su engaño. Deliberadamente, ignora las repetidas advertencias de Ventura sobre las
apariencias y el peligro que representa lo que no se ve ya que apenas sale de misa (es día
de fiesta), declara a su lacayo haberse enamorado de una tapada que también asistía al
servicio. Además, Melchor aclara que no es la vista del ojo la que lo sedujo, sino más
bien le fue suficiente verle la mano para declararse conquistado por su belleza. Con un
ardor que roza la obsesión, él describe la atracción amorosa seudo-fetichista que siente
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Gregorio Torres Nebrera señala que “Tirso hizo del disfraz, en cualquiera de
sus matices (simulando distinto estatus social u ocultando su verdadero rostro por pasar
por otro/a) el meollo de sus argumentos en el «enredo cortesano»” (20). Las
observaciones de Ventura son buen ejemplo de cómo el dramaturgo incorpora reflexiones
sobre el mismo disfraz en su obra de teatro.
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hacia la mano, la que insinúa “a disintegration of traditional literary conceits engendered
by the courtly and Neo-Platonic traditions” (Halkhoree 70) por parte de Tirso.147
El atractivo causado por esta “mano hermosa / blanca, poblada y perfeta” (I, vv.
365-6) es tan fuerte que Melchor se atreve a entretenerse con la dama tapada al salir ella
de la iglesia. A pesar de sus precauciones vestimentarias, se le acerca don Melchor
dirigiéndole requiebros. La tapada intenta deshacerse de él, pero éste insiste que tiene la
obligación de seguirla para restituirle la bolsa que le robaron, remplazada por la suya. En
secreto, conserva la de la dama que logró recuperar del auténtico ladrón. Aunque se
muestra ofendida por la intervención del galán, la dama acepta la bolsilla bajo la
condición de no admitirla como suya. Esta reacción indica que ocurrió un cambio en su
actitud hacia el galán porque, como señala Dawn Smith, “[d]espite her supposed
indignation at the young man’s importunate advances, her interest is nevertheless piqued
and she agrees to return the next day, ostensibly to return a purse to the rightful owner”
(828). Además, considera que el manto le concede libre movimiento social sin que
peligre su identidad, así que la tapada se aprovecha de dicha situación para explorar las
posibilidades de la propia felicidad. Es por esta razón que le propone al “galán cortesano”
(I, 696) que se encuentren a las dos de la tarde el día siguiente, a cuyo convite Melchor
conviene asistir. Se confirma el acuerdo con que la tapada le enseña la mano sin guante
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La exagerada idealización de la mano de Magdalena por parte de Melchor al
alcanzar un nivel obsesivo contrasta con los comentarios, a veces, cínicos de Ventura su
lacayo, que, en más de una ocasión, habla con la voz del desengaño. Por ejemplo,
Ventura le dice a Melchor: “Enamórate de manos, / antes que tu dama veas / y podrá ser,
cuando salga, / que lo mismo te suceda.” y él de responderle: “Si viertas tú aquella mano
/ y aquel talle, no dijeras / blasfemias a su hermosura” (I, vv. 517-23). Este contraste
entre las dos visiones de la misma mano seguramente tiene como efecto crear situaciones
humorísticas de las que se reiría cualquier espectador.
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para que la pudiera reconocer. En este momento, esta mujer, que es en realidad
Magdalena, empieza a cambiar las reglas del juego dramático y establecer las suyas.
Además de Smith, Gregorio Torres Nebrera comenta igualmente sobre el
comportamiento que adopta Magdalena para con Melchor. Señala que ella, a pesar que
sea acomodada, “no es una mujer que se mueva en absoluto por la codicia del dinero,
sino por el imperativo del gusto, del amor libremente elegido” (50 n.49). Es importante
matizar este comentario sobre las razones que motivan la conducta de este personaje
tirsiano porque, en principio, no indica tener estas intenciones. Ya que cambian después
de la intervención de Melchor, es esencial examinar la acción que precede su encuentro, o
sea su llegada a la iglesia antes de juzgarla por liviana. Por las acotaciones en el texto
escrito y las descripciones que el galán hace de ella, queda claro que está completamente
cubierta (Figura 11). No expone ninguna parte del cuerpo, hasta las manos están
enguantadas, detalle que no evita comentar con profusión su recién admirador. La manera
de vestirse Magdalena refleja el recato y la modestia de su persona, valores de los que
Antonio de León Pinelo, entre otros, deploró carecer en las mujeres que llevaban el
manto de medio ojo.148 Al andar completamente cubierta, en realidad, Magdalena señala
ser buena cristiana y también una hija obediente, sumisa a la voluntad de su padre.
Reitera además a su vuelta a casa su asiduo cumplimiento de la voluntad paterna en la
cuestión matrimonial: acepta casarse con el esposo que se le escogió porque tiene “tanto
poder / la obediencia y el honor!” (I, vv. 1021-22) como declara a Quiñones, su dueña.

148

El intelectual aurisecular claramente sienta su posición sobre la cuestión de los
velos y la manera en que lo llevan las mujeres: “El descubrirse las mujeres los rostros, es
uso indiferente, el cubrírselos es bueno, el tapárselos es mal porque naturalmente es
lascivo” (Velos II: 332).
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Don Alonso, el padre de la joven, arregló su boda con el hijo de un viejo amigo suyo que
viene de León. Así que al no llevar el manto de medio ojo, se puede considerar que
quiere pasar por mujer recatada y modesta, lo que aleja habitualmente a los inoportunos.
Sin embargo, ella no contaba con que el encuentro inesperado con el galán en la iglesia la
alteraría tanto.
La revelación del cambio del estado emocional de Magdalena ocurre cuando las
dos mujeres tapadas vuelven a casa para que ésta conozca a su prometido esposo.
Mientras se prepara a recibirle, la joven admite ante su dueña que el galán de la iglesia no
la dejó indiferente y ahora la perspectiva de celebrar una boda con un hombre
desconocido le suscita sentimientos contradictorios. A pesar de sus dudas, se apresura a
terminar de arreglarse ya que está a punto de ver el hombre con el que ha de casarse. Se
quita lo que tenía puesto, escoge otro vestido y solicita la ayuda de Quiñones para
ponérselo:
Iguálame ese vestido;
que con el otro que dejo,
los pensamientos desnudo
que aquel extranjero pudo
engendrar. Dame ese espejo.
Ponme esa valona bien.
¿Está bueno este cabello? (I, vv. 1004-10)
En esta reflexión expresada en voz alta, Magdalena deja claro que relaciona la
indumentaria que llevó de tapada con los sentimientos que le despertaron las alabanzas
del galán forastero en la iglesia. Así, al cambiar de ropa, al físicamente desnudarse,
metafóricamente espera desasociarse de los pensamientos menos decentes que están
germinando en ella por culpa de este hombre. Establece pues una clara distinción entre lo
que experimentó mientras estaba vestida de tapada y las experiencias a que se debe

212

someter ahora que está por conocer a quien se unirá en matrimonio. Separa los dos roles,
el de la tapada de la iglesia y el de Magdalena, futura esposa e hija obediente, a partir de
la indumentaria.
La división entre los papeles desempeñados por el cambio vestimentario al cual
acude la protagonista tirsiana corresponde a una de las estrategias metateatrales que
Richard Hornby identifica en Drama, Metadrama and Perception. Un concepto muy
amplio, el metateatro ha estado sujeto a distintas interpretaciones desde la publicación del
estudio medular de Lionel Abel. Si bien Abel delinea unos principios fundamentales del
metateatro en que otros intelectuales posteriores se basaron para elaborar los suyos, los
preceptos teóricos desarrollados por Hornby son más concretos y refinados. Para articular
su interpretación del metateatro, este último, igual que la mayoría de los que trabajan con
este concepto, parte de la premisa que el metateatro, en términos generales, es drama
sobre drama.149 Ya que se puede manifestar de distintas maneras, Hornby propone cinco
variedades metadramáticas que categoriza de la siguiente manera: “The play within the
play; the ceremony within the play; role playing within the role; literary and real-life
reference; self reference” (32). De estas cinco posibilidades interpretativas, la tercera, la
del “role playing within the role” es la técnica que se aplica al caso de Magdalena en La
celosa de sí misma.
Dicho recurso dramático consiste en que un personaje desempeñe un papel dentro
de la comedia que es diferente del que el dramaturgo le atribuyó inicialmente, “different
149

Para Abel, no son todas las obras de teatro consideradas como metadramas las
en que se puede identificar la técnica del drama dentro del drama, sea “the play-within-aplay.” En su opinión, se amplía para incorporar “theatre pieces about life seen as already
theatricalized” (60). A pesar de las varias interpretaciones, todavía no existe una
definición firme de lo que significa el metateatro.
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from his usual self” (Hornby 67). La adopción de distintos papeles permite que se explore
la complejidad identitaria, su fluidez y sus misterios. Como lo expresa Hornby: “[r]ole
playing within the role sets up a special acting situation that goes beyond the usual
exploration of specific roles; it exposes the very nature of role itself” (72), expone la
naturaleza arbitraria e ilimitada de la identidad. En última instancia, es lo que demuestra
Magdalena con los varios roles que adopta a lo largo de la comedia, destacando así el
multifacetismo de su ser, de su esencia como mujer. Ella no cabe dentro de un molde,
aunque el molde genérico de la tapada le sirve para conseguirlo. De este modo,
Magdalena convierte en disfraz el manto por su manera de utilizarlo.
El empleo de disfraces es el método prevaleciente cuando “a character
consciously and willingly takes on a role different from his ordinary self in order to
achieve some clear goal” (Hornby 73). En otras ocasiones, se debe a una decisión
involuntaria causada “by factors outside the character, or caused by some inner weakness,
or, quite commonly, caused by some combination of outer and inner factors” (Hornby
74). En opinión de Hornby, los personajes que desempeñan distintos roles
deliberadamente que, durante la obra de teatro, se transforman en papeles impuestos por
factores externos son los más interesantes. Y lo son por la complejidad interna que
representan. La alusión de Hornby a un vaivén entre el querer ser otro personaje y la
imposición ajena de desempeñarlo sobreentiende entonces que de esta técnica resulta una
constante articulación y desarticulación de la identidad, cuya manipulación el personaje
afectado no puede siempre reclamar la entera autoría. Es este patrón que Tirso desarrolla
en su comedia porque tanto la protagonista principal como el resto de los personajes son
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responsables de la creación de los diversos papeles que adopta Magdalena a lo largo de la
acción dramática.
Las primeras manifestaciones de dicho recurso metateatral en que se ve
involucrada la dama se hallan en la descripción que Melchor hace de la tapada que
observa en la iglesia. Hasta que ésta salga en escena, la única imagen visual que el
público (audiencia y lectores) puede pintarse de ella es a partir de la información que
comparte el galán con Ventura, la cual se resume a la mano de la tapada. Es más bien el
lacayo quien se encarga de detallar el aspecto exterior de esta figura satirizándola. Puesto
que al provinciano le “embarazó los ojos / aquella blancura tierna, / aquel cristal
animado, aquel...” (I, vv. 342-6), confina la tapada a que la personifique esta parte
corporal porque desplaza la identidad de la dama a su mano, la protagoniza, le atribuye
un rol. Además, para Melchor, es imposible que una “[m]ano de tal perfección / fuera
culpable indecencia / que sirviese de instrumento / a cara menos perfeta.” (I, vv. 473-6).
Así, la mano de la tapada no sólo viene a reemplazar a la tapada como persona, sino que
es igualmente la imagen metonímica de la belleza del rostro ocultado. Por la insistencia
de este personaje en que esta parte del cuerpo de la tapada la representa, al mencionarla
cada vez que le toca hablar, influye la manera en que los demás personajes y por
extensión la audiencia la van a identificar enseguida. La identidad de la tapada de la
iglesia es su mano, mano que confirmará eventualmente su autenticidad identitaria al
final de la obra cuando se presentan dos tapadas, la una el encarnado doble de la otra.
Irónicamente, es la mano que tiene la última palabra y revela la verdadera tapada de la
iglesia, usada como fuente de desengaño.
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Tal desenlace dramático no hubiera sido posible sin la participación voluntaria de
Magdalena que, antes de despedirse de Melchor en la puerta de la iglesia, en señal de su
palabra, le descubre la mano sin guante. Bien hubiera podido enseñarle un ojo como lo
hace durante la cita del día siguiente, pero juguetona (el autor también), con un gesto
proléptico, saca la mano del guante, simbólicamente dándosela. Con esta acción, le indica
inclinarse a aceptar el papel de amada que le atribuye Melchor. La firme decisión de
desempeñar este rol la finaliza Magdalena cuando su padre don Alonso le presenta a su
prometido esposo, “el forastero / que fue usurpador primero / de [sus] imaginaciones” (I,
vv. 1158-60). Es en este momento preciso, en que se descubre la identidad del galán que
la cortejó en la iglesia que cambia, por la mano de Magdalena, su rol en la comedia.
Atestiguó el comportamiento anterior de Melchor, lo que le hace cuestionar la firmeza de
quien “a un manto rinde despojos / y a una mano el alma ofrece” (II, vv. 1344-5).
Observa Dawn Smith que la decisión de la dama “to play the part of the ‘tapada’ and
keep the previously arranged rendezvous with Don Melchor is scarcely a rational one
[…]. She is driven, above all, by an irresistible urge to test Don Melchor” (829). Su fuerte
deseo de averiguar la sinceridad y constancia de su futuro marido es suficiente
motivación para que adopte de lleno este papel, más determinada que nunca para
descubrir si la merece como esposa. Celosa de sí misma porque Melchor prefiere una
mano y una imagen, Magdalena con ímpetu desempeña la tapada de la iglesia, a quien da
otra dirección. Decide adaptar la inicial identidad dramática de esta tapada para llevar a
cabo su recién nacido proyecto, el de encargarse de la felicidad de su futuro amoroso.150

150

La neoplatonización de la tapada sucede cuando Melchor echa los ojos en ella.
Repite a Ventura su experiencia en estos términos: “¡Ay, qué bella / imagen vi! Si es
imagen / quien a sí se representa” (I, vv. 290-2). Este es solamente un ejemplo de muchos
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En opinion de William R. Blue, esta decisión le sirve a Magdalena de recurso
didáctico para demostrarle a don Melchor que “she is a multifaceted person and that
before she will marry him, he must free himself from received notions and categories”
(36-7). El disfraz de Magdalena es pues la clave del éxito de dicho propósito porque al
proteger su identidad elimina el riesgo que representa la posibilidad de no corresponder a
la versión idealizada que Melchor se imaginó de ella, de no satisfacer la fantasía que
construyó. Así, al taparse, lo que debe hacer es “teach him that he can neither demean nor
idolize her since any one description would be insufficient” (Blue 36). Magdalena se
prepara pues en consecuencia y no será cogida desprevenida como le sucedió en la iglesia
de la Vitoria. Orquestra la acción, planifica el encuentro, piensa en todos los detalles para
que nadie la reconozca. El disfraz será una vez más central para la realización de su plan,
como indica a Quiñones:
Amor, que en todo es astuto,
me ha vestido de este luto,
porque si me llega a ver
hablando con don Melchor
mi hermano o padre, no entienda
por el vestido mi amor
secreto, y con él se ofenda.
¡Lo que previene el temor!
Por lo mismo iré también
en silla desconocida. (II, vv. 1411-20)
La dama no solamente está muy consciente del beneficio que conlleva la
indumentaria según se contextualiza e interpreta, sino que también al destacar su función
identitaria manifiesta aprovecharse del anonimato y protección que proporciona el manto
a la tapada que lo lleva.
en que “Melchor’s language makes it plain that he is a Neo-platonist and the tapada, his
platonic idea of beauty” (90), como lo señala Halkhoree.
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Es entonces en un coche alquilado como Magdalena llega al lugar convenido para
entretenerse con Melchor. Invierte los papeles del día anterior porque es la que va a su
encuentro y vestida de luto, cubierta con un manto, se presenta con la mano, la cual el
galán reconoce con gran placer. Con cierta distancia, le dice venir a cumplir su palabra de
devolver la bolsa a su auténtico propietario. Es la tapada quien dirige ahora la
conversación, y además controla además la situación porque confronta a don Melchor
con que está enterada de la inminente celebración de su boda con doña Magdalena. Al
contrario de lo que ella esperaba oír, resulta que el galán se declara con ella y además le
promete interceder ante el padre de Magdalena para casar a su hija con otro por no estar
él más disponible. La persuade que aborrece a su prometida porque la adora a ella,
tapada, aunque el manto le impide ver su hermosura, cuya divina mano manifiesta. Por
esta razón, le pide una muestra de su buena voluntad antes de que se vaya. Puesto que
tiene confirmado lo que temía—Melchor no abandonó su predilección amorosa por la
tapada, sino más bien la reforzó con palabra de casamiento—, concede su demanda. Ella
le descubre un primer ojo y luego, el otro, con lo cual, enseñándole solamente “un sol” a
la vez, se transforma momentáneamente en tapada de medio ojo. Por la complacencia de
los deseos masculinos, Magdalena ocasiona otra alteración de su personaje que, de aquel
punto en adelante, se asocia con ella. Interesante casualidad, coincide este cambio en el
aspecto de la tapada con la creación ajena de una nueva identidad dramática que le
concede Santillana, el escudero alquilado con la silla.
Fruto de una mentira, inventada para impresionar al lacayo Ventura, el autor de la
nueva dimensión identitaria de la tapada le da título de nobleza, nacionalidad napolitana y
“una casa de rejas / azules con celosías” (II, vv. 1781-2). Así nace de la imaginación de
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Santillana la condesa de Chirinola, en esencia virtual hasta que Ventura le diera forma en
la persona de la tapada. Si bien Smith observa que la identidad de la tapada de la iglesia
(o de la mano) se le escapa porque la nombra el escudero (829), Magdalena reacciona
rápidamente y participa en la mentira. Se apoya en ella (II, v. 1870). De esta manera,
mientras ella le da vida a este nuevo personaje, asume su control. En otras palabras, hace
suyo el papel de la condesa, el cual se asegura de explotar al máximo, ya que le permite
proseguir su manipulación del amor de Melchor y continuar poniendo a prueba su
firmeza. Sin embargo, al adoptar este nuevo rol dramático, aleja a Magdalena aún más de
la realidad y de una posible felicidad con su prometido esposo.
El distanciamiento entre ambas mujeres se concretiza cuando las noticias de que
el provinciano leonés se casará con la condesa llegan a los oidos de don Alonso, de modo
que se disuelve el acuerdo matrimonial basado en la amistad con el padre de Melchor.
Gracias al personaje inventado de la condesa, Magdalena logra desplazar el control
paterno de su futuro social para dirigirlo a su gusto, pero la situación que ha creado es
precaria porque en cualquier momento alguien puede reclamar dicho control. La
mascarada de la que es la orquestadora requiere constante manipulación, renovados
engaños y artimañas. De hecho, está tan absorbida en el propio caso afectivo que no se da
cuenta que se desarrollan otras situaciones amorosas, paralelas a la suya. En la
planificación de sus encuentros y arreglos matrimoniales, Magdalena no considera que
una eventual encrucijada entre las ambiciones personales de los demás personajes y las
suyas podría provocar el fracaso de su versión del amor en la que invirtió tantos esfuerzos
en edificar y operar. Tampoco cuenta con que los personajes a quien no proporcionó un
rol activo participarían en la comedia de la que es autora y que uno de ellos ensayaría el
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último papel que le toca desempeñar, el de la condesa de Chirinola. La apropiación de la
figura de la condesa por otro personaje convierte la crisis psicológica que Magdalena
tiene consigo misma en una amenaza real. La competición y los resultantes celos que cree
tener la protagonista de sí misma (II, vv. 2067-8) se exteriorizarán hacia una rival de
carne y hueso que se presenta en escena como su perfecto sosia.
Doña Ángela, lejos de actuar como lo supone su nombre, se enamora de Melchor
cuando lo ve en casa de su vecina Magdalena, a pesar de su declarada aversión a los
hombres.151 Mientras habla con su hermano don Sebastián, aprende que quiere a la
prometida del forastero. Se ponen de acuerdo para alborotar la inminente boda de
cualquier manera posible. Ya que el fin justifica los medios, doña Ángela afloja las
lenguas, o sea, las voluntades de Quiñones y Ventura, en quienes halla cómplices merced
a unos sobornos con que se ven bien pagados. En señal de su agradecimiento, le
descubren que Melchor sólo conoce a la condesa y la reconoce por “un par de ojos y una
mano” (II, v. 2035), unos elementos que fácilmente se reproducen puesto que, como
indica claramente la dueña de Magdalena a su rival: “no habiendo visto, en fin, / de la
condesa la cara” (III, vv. 2685-6). Ya que es fácil suplantar la identidad, la estrategia que
la infiel Quiñones sugiere a doña Ángela para lograr casarse con el leonés es disfrazarse
de luto, cubrirse con un manto y presentarse en la Vitoria donde Melchor debe esperar a
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El personaje de doña Ángela no es el único del que Tirso subvierte el
simbolismo, sino también el de Magdalena que sugiere la fusión de dos identidades—la
de la amiga pía que acompaña a Cristo y la prostituta—así como el de Melchor, uno de
los tres Reyes Magos que entrega el oro al niño Jesús. En la comedia, es el personaje que
recibe una suma de dinero. Nótese que estos tres personajes que ocupan un lugar
privilegiado en la acción final de la obra de teatro tienen una procedencia religiosa.
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la condesa. Sigue al pie de la letra las indicaciones de la dueña y sale al encuentro del
galán, tapada y llevando un vestido de luto, donde se entretiene con él.
Mientras tanto, Magdalena llega a la iglesia donde mandó la encontraría Melchor
y cuando lo halla allí, en compañía de otra mujer, tiene una reacción algo templada. No
siente confusión como el galán y su lacayo al ver otra tapada enlutada. Más bien, sus
palabras, dirigidas a Melchor, le comunican su decepción en la poca constancia amorosa
que le profesa desde su llegada a Madrid. Herida en el amor propio, se prepara a irse pero
la detiene el galán con disculpas, identificándola a la vez como la condesa. La otra mujer,
que es doña Ángela, reclama ser la verdadera condesa de Chirinola y por lo tanto, su
futura esposa. Ésta acusa a Magdalena de ser la usurpadora de su identidad cuando en
realidad, es ella la que se hace pasar por la condesa. Se instaura un ambiente de confusión
general en que los personajes presentes intentan averiguar la autenticidad de las
declaraciones de cada una de las tapadas. Doña Ángela enseña el ojo, Magdalena los
cordones de la bolsa en señal de prueba identitaria, pero Melchor es quien encuentra la
solución a tanto engaño. Propone que cada una de ellas mostrara la mano porque según
dice: “la mano, que fue / de mi amor primera causa, / tengo dentro el alma impresa, / y la
memoria la guarda” (III, vv. 3043-46). Es pues con la mano como se determina la
identidad verídica de la condesa.
Este momento de intensa tensión dramática se ve interrumpido por la llegada de
los hermanos de ambas figuras femeninas. Tanto doña Ángela como Magdalena se retiran
antes de que pudieran identificarlas sus familiares. De vuelta a su casa, Magdalena
intenta redirigir el curso de los eventos que la repentina presencia de la fingida condesa—
doña Ángela—obstaculizó. Magdalena opta por invitar a Melchor a visitarla en su casa
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donde pretende se aloja la condesa. A la medianoche, está debajo de la ventana donde
conversa con Magdalena cuando salen con hachas en mano don Alonso acompañado de
su hijo y el hermano de doña Ángela. Averiguan su presencia allí a una hora tan tardía de
la noche, a cuyas preguntas responde Melchor que está hablando con la condesa. La
llegada de doña Ángela que afirma ser ella la condesa añade más confusión a sus
equivocaciones respecto a la identidad de dicha mujer principal. Apenas Melchor declara
en frente de todos sus intenciones en casarse, sale Magdalena ahora como ella misma
para divulgar el subterfugio identitario de que han sido todos víctimas. No le quedan
otras opciones que admitir que fue ella la que pretendió ser la condesa, una pura
invención, pero también echar la culpa a su alter ego dramático encarnado en su vecina.
Así declara que,
Doña Ángela os ha engañado,
por más que usurparme quiera
el derecho de mi amor
porque yo soy la condesa,
si en el título fingida
en la sustancia de veras,
a quien don Melchor adora,
y vos, quien hoy encubierta
pretendisteis engañarle,
hurtándome el nombre y señas;
y para confirmación
de esto, los testigos sean
estas trenzas y bolsillo,
aqueste escudero y dueña. (III, vv. 3577-89)
El último argumento que saca para legitimar su versión de los hechos es la mano, por la
que se quedó perdidamente enamorado el leonés y en que sella con un beso su promesa
de casarse. Cierra pues la comedia con bodas triplicadas: la pareja principal; don
Jerónimo, hijo de don Alonso tendrá por esposa a Ángela; y el lacayo Ventura a la dueña
Quiñones.
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En dicha distribución final de los matrimonios se nota que Tirso no castiga
abiertamente a los personajes por sus comportamientos, sino que se basa en un principio
de correspondencia de valores entre los personajes para formar las parejas. Si bien la
unión entre el lacayo y la dueña es poco convencional, es motivada por su afición mutua
a valores materiales como el dinero. En el caso de la pareja de don Jerónimo y doña
Ángela, su conducta amorosa se basa más bien en valores superficiales tales como la
atracción física y el estar acomodados. En cuanto a los protagonistas principales de la
comedia, los dos se merecen porque como lo señala Smith, tanto Magdalena como
Melchor tienen deseos similares proyectados en el otro. Ambos “profess to fall in love,
but in fact they are smitten by the idea of love rather than by a credible passion for the
other person” (830). Por su conducta inicial, el enamoramiento del personaje masculino
con el concepto del amor resulta ser una vía escapatoria de sus obligaciones sociales y
familiares mientras que la joven desesperadamente busca encontrar en su prometido un
hombre que la aprecie y quiera tal como es. Mediante los múltiples papeles que
desempeña a lo largo de la comedia, brotados de la imaginación de los propios personajes
y facilitados por el manto, Magdalena espera hallar la correspondencia amorosa y
felicidad que merece. Por lo tanto, pone en movimiento una serie de eventos que
convierte la comedia en el escenario donde ella quiere encontrar este amor idealizado. Sin
embargo, a pesar de su exploración sentimental, no logra negociar la reconciliación de ser
tanto la amante como la esposa de don Melchor. La desilusión será el premio agridulce
del matrimonio de esta tapada multifacética.
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4.5 Calderón: Mejor está que estava (1631)
Igual que sus predecesores y muchos otros dramaturgos de su época, Pedro de
Calderón de la Barca (1600-1681) también se inspira en las tapadas para componer sus
obras teatrales, y en su comedia—Mejor está que estava (1631)—el dramaturgo
madrileño presenta a las tapadas como fuerza motriz de la trama e iniciadoras de los
enredos dramáticos.152 Esta obra teatral temprana de Calderón presenta la perspectiva de
las tapadas, otorgándoles espacio discursivo para que expresaran sus preocupaciones
individuales como mujeres y dieran pleno curso a sus impulsos de libertad. No obstante,
siempre se debe tener en mente que Calderón sigue siendo el filtro, cuya autoría en pro de
la agencia masculina anulará el ímpetu femenino al final de la obra teatral con la
institución del matrimonio.
Como se desprende del título de la comedia de Calderón, la mayoría de los
personajes principales experimentan una ‘mejoría’ en su situación, porque se casan todas
las parejas al final de la obra cumpliéndose así sus esperanzas amorosas. Indica también
el título que su autor se inspiró en un proverbio para componerla en 1631, pero no se
representará sino póstumamente en 1686 en el Salón de Palacio del Buen Retiro (Díez
Borque 231), lo cual supone que fue delante de un público palaciego.153 De modo que es
probable que los espectadores se reconocieran en y pudieran relacionarse con la acción
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Veáse P.W. Bomli que aparte de subrayar el protagonismo de las tapadas en
Calderón, destaca también su ingeniosidad (34).
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Mejor está que estava es una de aproximadamente veinticuatro comedias a
base proverbial que escribió Calderón según menciona Francis C. Hayes en su artículo
sobre el uso de los proverbios en el teatro calderoniano (453). El dramaturgo madrileño
compuso dicha comedia en 1631, la cual se publica mientras vive en la Primera Parte de
Comedias Escogidas de las mejores de España veintiún años después, es decir en 1652.
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dramática porque, a pesar de que tome lugar en el ambiente cortesano austríaco, las
referencias a las costumbres y los hábitos españoles son constantes.154
Ya desde el principio de la comedia, se concretizan las conexiones que existen
entre los dos ambientes cortesanos—Austria y España.155 En los intercambios dialógicos
entre los personajes femeninos que abren el primer acto, se identifica el taparse como una
práctica típicamente de España. Flora, mientras su criada Silvia le ayuda a cambiarse de
vestido, le cuenta que su amiga Laura, otra dama, la convidó a pasar la tarde con ella en
las riberas del Danubio, donde tienen lugar las festividades en honor de María, Infanta de
España. Flora explica en estos términos lo que Laura le pidió:
que saliese
á la Española vestida,
y de rebozo las dos
podriamos divertidas
pasar la tarde, gozando
la fiesta desde la orilla. (I, 1)
Además de la mención de que las mujeres de Austria emulan las prácticas
indumentarias españolas, cabe destacar las circunstancias que motivan la escapada de
Flora y Laura, tapadas. Dado que las dos damas salen a escondidas, ellas nos remiten a
una realidad en la que generalmente la mujer se encontraba obligada a ocupar el espacio
físico del hogar, “siempre cerrada en casa / ni aun el sol [l]e llega á ver” (I, 7), como lo
declara la misma Laura en el primer acto. También su conducta nos indica que conciben
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Es por esta razón que Ángel Valbuena Briones categoriza esta obra de comedia
cortesana ya que trata de ademanes cortesanos fuera de España. Esta categoría consta ser
una división de las comedias de capa y espada, igual que las comedias de costumbres por
el carácter costumbrista que comparte con la primera.
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Alva E. Ebersole confirma efectivamente, que “aunque dicen que están en
Viena, el ambiente de Capa y Espada es el de Madrid, tan conocido por el público que
presenciaba la obra” (22).
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la vida pública como una vía de liberación de la casa-cárcel. El mundo que queda fuera
de la casa es atrayente, es donde las mujeres pueden encontrar nuevas maneras de
divertirse, diferentes de las que encuentran en el propio hogar. Cubrirse el rostro les
permite entonces a Laura y Flora eludir los límites que separan la esfera pública de la
casa. Sin embargo, con su poca experiencia respecto al hecho de frecuentar el mundo
exterior, no toman en consideración que “una dama disfrazada […] abandona la libertad
de su vida privada y se somete a las obligaciones de la plaza pública” (Neumeister 334).
Es decir que al salir de casa, ambas damas se exponen a un nuevo ambiente donde rigen
otras reglas con las cuales no están necesariamente familiarizadas.
Cada vez que la mujer sale a la esfera pública, pone en peligro su honra. Américo
Castro, en su largo análisis del concepto del honor explica que “[l]a honra es la
consideración social, es el juicio que del valor del hombre forman los demás; la causa
ocasional somos nosotros, pero la causa eficiente de la honra son los actos de nuestros
semejantes” (21). No se refiere precisamente a la mujer pero Castro indica claramente
que la opinión ajena afecta a cualquier individuo y determina su valor social, pero cada
uno no parte del mismo punto. Sólo es necesario recordar las observaciones de Luis
Vives sobre la fragilidad de la reputación femenina, mencionadas en el capítulo 2. Así,
Laura y Flora, los dos personajes femeninos principales de Mejor está que estava, ávidas
de participar en las actividades del mundo de afuera y recrearse en él en paz, no piensan
en las consecuencias de sus acciones; tampoco consideran que en el momento preciso en
que cruzan los límites del mundo exterior, arriesgan perder su reputación y honra, lo cual
puede resultar en agravios, celos, y en casos extremos, una posible muerte social. Flora y
Laura no toman en cuenta que aunque asisten a las festividades reales tapadas, y así
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irreconocibles, todavía existen factores que quedan fuera de su control y que les pueden
afectar negativamente.
Uno de tales factores afecta a los hombres que participan en el mismo evento
social. Las dos jóvenes no están muy preparadas para el cortejo no deseado de varios
galanes que se mueven en el mismo espacio público que ellas. Ser seguidas y perseguidas
por los hombres y a veces, por más de uno, no solamente puede tener graves
consecuencias en sus vidas, sino que también obstaculiza una salida ya no permitida. Aún
la misma Flora reconoce, después de volver a casa, que su escapada con Laura, tapadas
por motivos de diversión, puso en peligro su reputación:
Yo pues, que con decir yo,
no es necesario que diga
mas, pues diciendo muger,
la consequencia es precisa,
sin prevenir los sucesos,
que resultarme podrían
de que alguien me conociese (I, 1)
Por estas razones, Flora está contrariada de que la persiga su primo Licio, que no la
reconoce por ser tapada y la galantea, lo cual le indica que el esposo que le escogió su
padre es un mujeriego.156
En contraste con la actitud de Flora, a su gran amiga Laura le “gustaba, / sea, ó no
sea malicia / de que Arnaldo la siguiese” (I, 3). La razón es simple: había concertado la
visita en el río con su amante Arnaldo de antemano con el pretexto de asistir a las
festividades ya que Fabio, su hermano, celosamente la protegía y le impedía cualquier
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Interesa destacar que éste es el mismo esquema del futuro esposo inconstante
en su amor que Tirso desarrolla en La celosa de sí misma, pero Calderón, al contrario de
su cofrade de hábito que resuelve el asunto con un matrimonio, castiga severamente esta
desviada conducta masculina, ya que el culpable muere a manos (a espada) de don
Carlos, un desconocido que auxilia a Flora.
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tipo de encuentro con su amado. Entonces, sus galanterías complacen a Laura porque
fueron preestablecidas y responden a sus expectativas personales; por el contrario, para
Flora, el verse perseguida por su primo a quien no le corresponde su interés amoroso,
interrumpe su regocijo además de informarla sobre el tipo de hombre con que se deberá
casar. Si bien la participación de las dos damas en las fiestas de agua refleja motivaciones
inversas, igual se puede destacar en ambas la necesidad de estar libres para tomar sus
propias decisiones y controlar con quienes establecer un contacto social y amoroso.157
En realidad, este deseo de libertad alcanza un nivel tan alto en Flora que el cortejo
del propio primo la fastidia hasta tal punto que se ve obligada a pedir auxilio a un
desconocido que estaba en estos entornos. Carlos, forastero paseando por la misma orilla
que las dos amigas, de repente ve a “una gallarda tapada, / bien como suele embozada /
entre nubes el aurora” (I, 5) que se le acerca “pidiéndole amparo de las galanterías de un
impertinente primo, que la requiebre sin saber su verdadera identidad” (Valbuena Briones
383). Carlos, al estar inmediatamente atraído por ella, acude a su demanda,
deshaciéndose de Licio de la única manera que está a su alcance: la espada. Animado por
celos y ofendido por la provocación de Carlos, Licio responde con su espada y los dos
empiezan a reñir—confrontación que acaba con la muerte del prometido y primo de
Flora. Carlos, esperando hallar su salvación al acogerse en la primera casa que encuentra,
la de Flora, por el contrario, se encuentra encerrado en el único lugar donde la
perspectiva de escape es casi nula, puesto que el padre de Flora es el representante de la
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La actitud de estas dos figuras femeninas se desprende también de Magdalena;
es decir, la necesidad de tener control de la propia felicidad cuando se presenta la
ocasión. Quizás es una de las razones en que se apoya Anita K. Stoll al observar que
Calderón se inspiró de Tirso para construir sus tapadas: “it is said that Calderón’s tapadas
(veiled ladies) are the inspiration of Tiros’s La celosa de sí misma” (“Achilles” 124 n. 8).
228

justicia. Es por esta misma razón que Arnaldo, refiriéndose a Carlos, declara que: “Como
forastero, en fin, / á la carcel se retira” (I, 2).
Carlos no es el único personaje que queda preso en la torre que le sirve de prisión.
También llega a ser la cárcel de Arnaldo. Al visitar a su amada de noche, son
descubiertos por la justicia, de modo que Arnaldo sacrifica su libertad para que la fama
de Laura y el propio honor queden intactos. En contraste con la noción de sacrificio
personal que percibimos en estos dos personajes masculinos, tanto Laura como Flora,
como mujeres, se quejan de la limitación de su movilidad social en la esfera doméstica,
sintiéndose prisioneras de las cuatro paredes de su hogar. Despreocupadas de las
consecuencias, recurren al manto para salir al mundo público anónimamente y al estar
tapadas las dos damas son el origen de la mayoría de las complicaciones que surgen a lo
largo de la comedia. El manto les otorga a las jóvenes una libertad de movimiento
temporal entre los hombres, que a la vez, no solamente las expone a varios riesgos, sino
que involucran y arriesgan también a los demás personajes masculinos. Dos de ellos,
Arnaldo y Carlos, sus propios amantes, acaban en una torre, donde encarcelados reciben
la recompensa a su valor como galanes. Como menciona Sebastian Neumeister en su
interesante estudio sobre la comedia de capa y espada como cárcel artificial: “[l]os
hombres, creados para dominar, se revelan víctimas de los enredos de oficio en su calidad
de representantes del orden, o por consentimiento, en su calidad de galanes” (331),
enredos causados inicialmente por Flora y Laura tapadas. Por su inexperiencia en la
esfera pública, las acciones de estas dos damas al taparse tienen repercusiones no
solamente individuales, sino sociales en las que se involucran tanto a otros personajes
como a la misma justicia.
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Cabe destacar en la observación crítica de Neumeister que al describir a los
personajes masculinos sujetos a la voluntad de sus contrapartes femeninas, indica que sí
ocurre una inversión de los papeles sociales en esta comedia calderoniana, sugerido por el
desplazamiento espacial de los personajes principales. Las dos mujeres tapadas son ahora
las que van y vienen libremente de la casa, mientras que en la cárcel (torre anexada a la
casa), están encerrados sus enamorados. Además, el comportamiento femenino de las
tapadas en Mejor está que estava plantea, hasta cierta medida, una rearticulación de los
papeles genéricos, puesto que Flora y Laura convierten a sus pretendientes respectivos en
objeto de deseo, con quién entablan un diálogo amoroso, según los términos que
predeterminan ellas y no al revés. A pesar de la amenaza social representada por las
mujeres tapadas que se ilustra a lo largo de la comedia, Calderón parece sugerir con las
bodas que la cierran que su conducta transgresiva se tolera socialmente puesto que no se
castiga, por ejemplo, a Flora por la muerte de Licio. Por el contrario, don César en su
calidad de Potestad recompensa con un matrimonio con su hija a don Carlos por deuda al
padre de éste. Sin embargo, es importante tener en cuenta que, a pesar de las apariencias
de clemencia hacia las tapadas por parte del representante de la justicia, éstas pierden su
libertad cuando se quitan el manto porque es en este momento preciso cuando los
hombres reclaman su posición de poder social. El final de la comedia comunica
claramente este mensaje en el momento en que don Carlos se encarga de arreglar su boda
con Flora, cuya voz se borra completamente del diálogo que cierra la obra teatral.
Alva Ebersole indica que las tapadas son necesarias al desarrollo de la trama de
las comedias porque el uso que hacen de su manto, “lleva a algunos de los equívocos que
complican el argumento” (22), pero lo que no menciona ella y que sí está presente en esta
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comedia calderoniana es la función resolutoria que desempeña cuando al final se destapa
la verdad. Es la que le atribuye al manto don César, el Potestad y padre de Flora, en los
últimos versos de la tercera jornada cuando dice a la tapada que se encuentra frente a
ellos: “Descubrios ya, señora, / quien quiera que seais, porque / salgamos de tanto
engaño” (III, 32). Con estas pocas palabras, este personaje masculino le impone un papel
de mucha importancia a la tapada porque es ella quien, por ocultar su identidad, posee el
poder de sacar a luz la verdad y así permitir que se aclaren las ambigüedades y se
solucionen los engaños. El momento en que se destapa el personaje femenino—Flora—es
uno de gran tensión dramática, ya que todos están pendientes de conocer el rostro
escondido por el manto. Al descubrirse, Flora causa mucha emoción y conmoción porque
su manto simbólicamente representa el medio por el cual se revela la información
ocultada hasta este preciso momento. Al quitárselo, se pueden arreglar los dilemas y las
pendencias con matrimonios, asegurando así al dramaturgo un fin feliz a esta obra de
teatro de acción muy compleja e intrigante. Como se sobreentiende en el título de la
comedia de Calderón, Mejor está que estava, la mayoría de los personajes experimentan
una mejora de situación, casándose todas las parejas al final de la obra—Flora con Carlos
y Arnaldo con Laura. Sin embargo, los matrimonios no hubieran sido posibles sin que se
descubriera la verdad. A raíz de la instigación de la acción de la comedia así como de su
resolución, el personaje femenino tapado inicia y cierra el círculo dramático.
A partir del análisis de la conducta de las mujeres tapadas en Mejor está que
estava, el manto, por lo menos en esta comedia de Calderón, es más que un simple
accesorio que facilita el acceso de las mujeres al mundo exterior. Éste no solamente
preserva el anonimato de quien lo lleva, sino que también otorga a las tapadas poder
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sobre el sexo opuesto, aunque sea breve. Laura y Flora, al taparse, seducen
involuntariamente a muchos galanes, atraídos por el misterio que emana de ellas como le
pasó también a Laura en la comedia de Lope. En esta obra teatral calderoniana, la
conducta femenina atrevida, que sale de las normas de conducta que se esperan de las
mujeres, se motiva porque las tapadas se representan como su fuerza motriz. Sin
embargo, si bien la mujer tapada se juzga como encarnación de un peligro social,
Calderón matiza esta representación dado que realmente no se sanciona socialmente la
conducta de las mujeres que usan un manto en sus desplazamientos públicos. Es posible
que el dramaturgo madrileño no viera peligro en las mujeres tapadas, cuya identidad
debía mantenerse secreta la gran mayoría del tiempo y solamente se podía revelar en un
momento crucial. Además, hay que cuestionarse si una mujer silenciada y sin identidad
podía realmente causar daño irreparable a la sociedad. Quizás es allí donde lleva
Calderón a su público con Mejor está que estava; es decir, donde la ilusión empieza y la
realidad se termina.

4.6 Conclusión
Las protagonistas femeninas en las comedias de los tres dramaturgos estudiados—
Lope de Vega, Calderón y Tirso de Molina—corresponden al arquetipo de la tapada que
formula Ebersole. Desde el momento en que acuden al manto para circular en la esfera
pública con autonomía, promueven la creación de circunstancias que establecen una
dinámica relacional entre los sexos. Este accesorio de artilugio por excelencia les permite
a las mujeres eludir cualquier tipo de identificación pero, a la vez, su conducta es
percibida por los hombres como la de una misteriosa seductora. Sin embargo, en las tres
comedias, sus autores respectivos agregan otro elemento a la ecuación de causa-efecto
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originada por la introducción de las tapadas en el ámbito social: la intencionalidad de la
usuaria del manto.
El modelo de tapada que Lope desarrolla en Laura es el que más se acerca a la
definición en términos de causalidad que propone Ebersole. Esta dama es un personaje
más pasivo en la búsqueda amorosa porque ya tiene amor, además es casada. En su caso,
la intencionalidad no proviene de ella, sino más bien se impone desde fuera; es decir, por
su marido. El alcalde es un hombre muy celoso que cree que su esposa le es infiel y que
se tapa para ir, a escondidas, a encontrarse con su amante. Al contrario, en la comedia,
Laura no se tapa con la intención de buscar aventuras amorosas; acompañada de su
esclava, sale de casa simplemente porque se aburre. No quiere alentar los celos de su
esposo, así que la dama usa el manto por su sentido práctico. Al pasear tapada, no puede
controlar que un galán—el Capitán Molina—venga a cortejarla, atraído por la estrella que
brilla al andar tapada de medio ojo, pero sí puede rechazar sus requiebros, lo cual hace.
La conducta que adopta con este hombre desdice las sospechas de su esposo, ya que
Laura nunca acude a las demandas del militar. La atracción que causa es involuntaria,
apartándose desde el principio la idea de ser provocativa al taparse.
Magdalena, la protagonista de La celosa de sí misma se presenta y representa
como un personaje mucho más complejo y activo que la dama lopesca. Si bien la
intencionalidad amorosa es externa al principio de la comedia, acaba siendo voluntaria.
Esta dama, después de darse cuenta del efecto que causa en el forastero don Melchor el
verla tapada, opta por aprovecharse del manto y explotar su potencial de permutación
identitaria. La manera en que usa este accesorio indumentario lo hace pasar de una
función práctica a cumplir una de intencional coqueteo. Inicialmente, va a la iglesia
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completamente cubierta, lo cual señala su recato, pero mientras progresa la acción
dramática Magdalena se transforma en tapada de medio ojo. Así se marca una clara
transición en el comportamiento de la joven; no se trata más de una dinámica de atracción
que nace en el otro, sino que la transforma en seducción que ella misma genera. Para
Magdalena, el taparse le proporciona un medio concreto para controlar la formulación de
su(s) identidad(es), que además le posibilita manipular con soltura las emociones ajenas,
más precisamente las de su futuro esposo.
Calderón desarrolla un esquema parecido al de Tirso en el sentido de que las dos
figuras femeninas principales de su comedia recurren al manto igualmente para estimular
los sentimientos amorosos del sexo opuesto. Flora y Laura son tapadas muy activas y
agresivas en cuestiones de amor. Sin embargo, cabe precisar que no esperan encender la
llama de cualquier galán. Si bien estas jóvenes proceden por puros fines recreativos, se
tapan con el objetivo preciso de cortejar al hombre de su elección. No les importan las
obligaciones sociales que deberían respetar. Su aliento de libertad personal es más
potente, incluso en el dominio del amor. Merced al manto que usan intencionalmente,
Laura y Flora logran inducir una inversión completa de los papeles genéricos. Por lo
tanto, disfrutan de libertad de movimiento entre la casa y el mundo de afuera mientras sus
enamorados están aprisionados, los cortejan y ellos sufren sus solicitaciones amorosas.
Sin embargo, este gozo es pasajero ya que reintegran sus posiciones subordinadas cuando
se restablece el orden patriarcal con los matrimonios convencionales con que se cierra la
comedia.
Para las protagonistas de sus comedias, Calderón y Lope de Vega presentan el
matrimonio como sinónimo de felicidad y amor correspondido; para Magdalena, la
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perspectiva de su futuro de casada no es tan optimista. Lo que observa José M. Regueiro
sobre el final de El arenal de Sevilla ofrece una explicación a la problemática que surge
del desenlace de La celosa de sí misma. Aunque se restablece el orden a nivel social en
esta comedia tirsiana, a nivel personal el final subraya que el amor “is portrayed as an
unstable emotion and destabilizing force” (Regueiro 39). En tal caso, ¿es posible suponer
que los tres dramaturgos apoyen los valores de la monarquía porque preconizan la
harmonización política a partir del matrimonio, ya que implica a mujeres subversivas tal
como lo presentan el caso de las tapadas de Tirso y Calderón? Para responder a este
interrogante, se debe considerar, por un lado, la importancia de la transcendencia
escénica del manto, dado que es una práctica que se inspira en la realidad histórica de
España como lo señala María del Pilar Palomo: “Este realismo, que le entronca con un
estado social o ambiente de la época, en donde el manto es un hecho y no una invención
dramática, es el gran método utilizado en las comedias cortesanas, en su observación de
la vida cotidiana transcurrida en un ambiente ciudadano” (95-6). De esta manera, es
posible que los dramaturgos aludan a la institución del matrimonio como método de
controlar el motivo por el cual se tapan las mujeres (el amor). No obstante, no se debe
descartar que el final feliz con múltiples bodas se observe igualmente por convención. La
convención dramática no impide que continúe la práctica femenina de taparse de medio
ojo después del matriomonio, pero por lo menos posibilita que, mediante las comedias
donde aparecen tapadas, los dramaturgos presenten sus interpretaciones artísticas de los
peligros que representa esta práctica social así como los enredos que brotan de ella.
Claro está que exploran y explotan esta última dimensión porque les permite crear
obras dramáticas interesantes y entretenidas. A la vez, es cierto que en el contexto
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dramatizado del teatro, la significación del manto adquiere otro valor, el valor de la
ficción, uno que no afecta y cambia la realidad. La ilusión que los dramaturgos crean es
una representación de la vida diaria española, con la cual llevan al público más allá de
ella. Este rasgo característico de la literatura del Siglo de Oro que destaca Erich
Auerbach, sin embargo no altera “the bases of that reality [that] remain untouched and
unmoved” (333) a pesar de su similitud con ella. Como comentó el duque de Ferrara en la
famosa obra teatral lopesca El castigo sin venganza: “es la comedia un espejo, / […] /
siendo al ejemplo escuchada / de la vida y del honor, / retrata nuestras costumbres” (vv.
215-221).
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Figura 10: Doncella española tapada en Vecellio

Figura 11: Doncella española cubierta en Vecellio
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CONCLUSIÓN

“La mujer muy atapada, esconderse quiere”
(Juan de Espinosa, Diálogo en laude de mujeres, 1580)

El refrán de 1580 citado en el epígrafe aparece en la obra de Juan de Espinosa,
incorporado en la discusión con la que dos hombres—Philodoxo y Philalithes—se
entretienen en relación al tema de la naturaleza de la mujer. Philalithes le pregunta a su
amigo la manera en que se puede determinar las cualidades femeninas. El segundo le
responde que las señales exteriores son una fuente de información fiable a partir de la
cual es posible distinguir la virtud de la mujer. Es decir, la conducta femenina se entiende
entonces como un factor determinante de su carácter y de sus acciones y establecen si es
mala o buena. Este patrón lo ejemplifica repetidamente la larga serie de refranes que
recita Philodoxo a Philalithes, entre los cuales incluyen aquel sobre la mujer que, al estar
tapada, se esconde, lo que señala su deshonestidad. Por lo tanto, cualquier persona
debería desconfiar de ella y tener sospechas de sus intenciones. Bien se reproduce aquí la
mentalidad de la época sobre la mujer tapada.
Que tal juicio sobre la malicia innata de la mujer, visible por sus acciones, se
manifestara en forma de refrán, patentiza que ya a finales del siglo XVI la imagen
negativa de la tapada estaba arraigada en la consciencia popular. Por su uso común, el
dicho continúa la propagación de la malintencionalidad de la mujer tapada, un prejuicio
que también alcanza las posiciones más altas de la sociedad. Las autoridades comparten
efectivamente esta visión sobre la naturaleza engañosa de la tapada, puesto que se
articula, en base a ella, la petición 48 presentada ante las Cortes de Madrid en 1586. La
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principal argumentación de este documento petitorio, se apoya en motivos religiosos,
sexuales, políticos y sociales y sirve para acusar a las mujeres que, por la popularidad del
uso de andar tapadas con mantos, son responsables de grandes ofensas a Dios, además de
ocasionar daño a la República. La creación de una ley subsecuente obligando a que las
mujeres anduviesen con el rostro descubierto en público se justifica pues por sí misma:
¿no son ellas las que tienen mayoritariamente la culpa de los inconvenientes que se
enumeran en la petición? En realidad, los agravios de los cuales se acusan a las mujeres
tienen el mismo denominador común: su conducta patentiza los fallos del sistema
absolutista en cuestiones de control social que la monarquía intenta imponer. Resulta así
apropiado que las autoridades recriminen el hecho de que “la libertad, tiempo y lugar a su
voluntad” las tapadas tengan, por qué concedérselo, significaría admitir que la mujer
tiene la capacidad de funcionar sin supervisión masculina, conjuntamente con darse una
pérdida de control sobre ellas, lo cual no pueden permitir. Lo mismo se aplica cuando se
critica la comodidad que proporciona el manto a sus usuarios y usuarias, ya que
incapacita a los dirigentes e imposibilita cualquier tipo de identificación individual. El
taparse anula de antemano acusaciones personales, así que elude cualquier técnica de
control que las autoridades intentan imponer.
De estos ejemplos seleccionados, interesa destacar que en teoría poca
responsabilidad se les atribuye a los hombres, mientras que en práctica son tan activos y
voluntarios participantes en esta dinámica social como lo son las mujeres. En tal caso, si
se admite que las tapadas dan ocasión a que las cortejen, lo que arguyen los dirigentes,
implica que los hombres que las pretenden aceptan la arriesgada posibilidad que la
persona debajo del manto sea su hija, su esposa, una mujer de otra clase social diferente a
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la suya o incluso otro hombre. Es un asunto, sin embargo, que se evita del todo. No
importa que los hombres tuviesen una conducta libidinosa y/o desviada porque se excusa
como una reacción al estímulo causado por la tapada; convertidos en víctimas resulta
pues más aceptable su comportamiento. A pesar de todas las dificultades ocasionadas por
la presencia de las tapadas, las autoridades logran sacar provecho de ella. Estas
circunstancias particulares presentan una ocasión oportuna para que la corona reafirme la
legitimación del poder regio sobre la situación de descontrol social causado por esta
práctica femenina. Así, al adoptar la ley contra el taparse las mujeres se oficializa a la vez
el discurso de crítica social contra la conducta femenina de las tapadas, cuyo fenómeno,
desde este momento se ve transformado en asunto político.
Antes de que los regentes tomaran tales medidas legales concretas en forma de
leyes y penas pecuniarias contra la práctica de taparse, varios moralistas abogaron por
que la comunidad femenina la observara. Basaron su filosofía moral en las palabras de
San Pablo, quien prescribía que las mujeres se cubriesen durante el culto en señal de
sumisión a Dios y al hombre. Frailes como Hernando de Talavera, Martín de Córdoba y
Luís de León amonestaron en sus obras respectivas que el comportamiento de las mujeres
emulara la recomendación bíblica por el Apóstol, es decir, que éstas recurrieran al velo
para señalar su honestidad y recato. En tal caso, al considerar la diferencia entre la
posición de los moralistas y la de las autoridades en la cuestión de esta práctica femenina,
¿cómo se explica un cambio tan radical? La respuesta la provee el humanista Juan Luis
Vives, cuya Formación de la mujer cristiana es una de las pocas obras morales que
amplía los horizontes del uso del velo. Para Vives, la práctica de taparse las mujeres
trasciende los límites de la religión porque se introduce en la esfera social. Por lo tanto, se
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aproxima a la cuestión desde ambas perspectivas—la social y la religiosa—creando así
un puente interpretativo entre ellas. Partir de su observación de ciertas usuarias que se
sirvieron del velo por motivos libertinos se problematiza el asunto. Con este ejemplo se
intenta llamar la atención hacia una discrepancia que se instala entre la interpretación de
la intencionalidad que se atribuye al uso del velo, es decir, entre las verdaderas razones
por las cuales lo usan las mujeres, y la idealización masculina de los motivos por los
cuales las mujeres, o sea que lleven el velo por respeto de los valores cristianos que se les
prescriben la Biblia por ejemplo. A pesar de esta matizada reflexión, en su tratado insiste
en que las mujeres ajustaran su conducta a un patrón modélico femenino similar al de los
demás moralistas, influido por los principios de la religión cristiana.
Lo que era advertencia en Vives se ve concretizado cuando en la primera petición
legal contra el manto se destaca su dimensión pecaminosa. El punto de vista de las
autoridades es claro. Al usarlo, se aumentaban las posibilidades de potenciales casos de
incesto, alentaba infidelidad y facilitaba el establecimiento de relaciones homosexuales.
En el contexto social de la España filipina, de innegable predominancia religiosa—
monoteísmo católico, inquisición, contra-reforma—la violación de valores cristianos era
suficiente justificación para que se estipularan leyes contra los contraventores. Al
considerar las maldades que se le atribuían al manto, no es de extrañar que las
autoridades juzgaran su uso peligroso, argumento que sirviera más a su interdicción en
todos los territorios hispanos. Queda claro entonces que la religión desempeñó un papel
muy importante en el proceso de eliminación del tapado, pero a la hora de examinar esta
práctica, no se puede determinar adecuadamente su impacto si se descuenta el contexto
histórico en que ésta se desarrolló. Allí adquiere pues toda la importancia el legado
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‘literario’ de Antonio de León Pinelo. Se usa literario entre comillas porque la obra que
compone es más que literatura sobre las tapadas.
Velos antiguos se equipara a una recopilación en pequeña escala de fuentes
teológicas, históricas, morales, legales, políticas y sociales que tocan el tema del tapado,
y en él el autor destaca sus conveniencias y daños. En este extenso estudio, León Pinelo
presenta los orígenes de esta costumbre femenina de taparse de larga tradición social e
histórica en varios países del mundo y a lo largo de los dos volúmenes va orientando
hacia su desarrollo cultural en la Península Ibérica, el cual transmite enseguida a las
colonias. Del acercamiento que adopta el autor se desprenden aspectos de índole social y
política que hacen del tapado un asunto mucho más complejo que si se limitara a
entenderlo a partir del contenido oficializado de las premáticas contra las tapadas.
Dichas legislaciones se formularon en consecuencia a una conducta social
conflictiva. Se las puede entonces interpretar como una reacción que se lleva a cabo por
medio de medidas punitivas cuyo objetivo es remediar una situación problemática o por
lo menos, controlarla. Las autoridades presentan, en el caso del uso del manto, la
resolución a un fenómeno que juzgan ser una fuente de ‘decadencia moral,’ pero
excluyen de él sus antecedentes o desarrollo social. Los edictos reales son una solución
final, no una explicación de la decisión legislativa. La ilustración de la real premática de
las tapadas compensa esta laguna porque ofrece una explicación del origen de esta
difundida práctica femenina. León Pinelo la contextualiza en su momento socio-histórico
y así construye poco a poco el trasfondo del dinámico desarrollo cultural del tapado.
Basta con decir que la trayectoria conceptual de las tapadas que León Pinelo elabora, no
solamente cumple un agenda personal y uno nacionalista al reformular la historia de
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España desde la perspectiva del tapado, sino también trae a colación las preocupaciones
de identidad de la época respecto al género sexual y la raza. Similar a los regentes, León
Pinelo opta por una posición extremista respecto al tapado. No ve ningún inconveniente
en que las mujeres se cubriesen por completo el rostro en señal de modestia, pero tiene
poca, por no decir ninguna tolerancia por las medias medidas. O todo o nada, la mujer
está cubierta o descubierta. La tapada de medio ojo, por el lugar intermedio que ocupa,
por la ambigüedad y lascivia que representa, no se puede tolerar en una sociedad donde
solamente las entidades enteras son las que se aceptan.
El impacto del fenómeno de las mujeres tapadas no se manifestó únicamente a
nivel socio-político, sino que esta figura disfrutó igualmente de un inmenso éxito
literario. Poco después que se despacharan las premáticas que obligaban a las mujeres a
descubrirse, aparece la tapada novelizada. Mientras las autoridades regias como las
morales combaten ‘la ambigüedad y la lascivia’ epitomizadas por la tapada de medio ojo,
los autores explotan las facetas subversivas de esta figura social en sus obras de ficción.
En lugar de hacerla desparecer o hacerla pasar por desapercibida, le dan mucha
visibilidad en sus descripciones. Se podría decir que gracias a este método, los autores de
novelas observan un proceso similar al que se usa en el momento de envolver al hombre
invisible en vendas para darle forma. Así, de un concepto ideado por las autoridades, de
un modelo que existe a un nivel ideológico, la tapada se transmuta en las novelas, donde
adquiere forma. Se le proporciona también una identidad individual; aunque ficticia, se
personifica. Son estas razones por las cuales en sus obras respectivas, los autores dan la
impresión de pintar un cuadro localista en cuyo ambiente colocan a las tapadas.
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La incorporación de estas mujeres en la novelística señala el impacto que tuvieron
las autoridades en establecer su importancia como figura social. A partir del momento en
que se publican las premáticas, es oficial que la mujer que se tapa en sus desplazamientos
públicos, desde una perspectiva legislativa, adopte una conducta contraventora, lo que la
hace particularmente atractiva como personaje picaresco ya que este atributo desviado
puede fácilmente acomodarse a su mundo criminal. Además, la existencia de paralelos
socio-históricos entre las tapadas y las prostitutas (discutida en el capítulo 3) explica la
relación literaria tapada-prostituta que se desarrolla en este género de novelas, o sea, en la
picaresca. Las relaciones que las tapadas tienen con el mundo hampesco no sólo permiten
que se establezcan estas conexiones, sino también que se amplíe su criminalidad. Así, se
verá frecuentemente obras donde la tapada es prostituta, en otras es pícara, y a veces,
desempeña ambos papeles. A menudo son los pícaros los que se encargan de destacarlos.
En sus narrados testimonios, describen detalladamente el atuendo que llevan las
prostitutas tapadas y el comportamiento que adoptan, dos elementos que aseguran su
identificación y pertenencia a este mundo caracterizado por su delincuencia. Al enfatizar
sus cualidades negativas conjuntamente con una conducta que, por la naturaleza de su
profesión, las descaminan de la norma de las ‘buenas’ mujeres, se perpetúa el patrón de
bajeza moral de las tapadas.
La novelización de las tapadas las incorpora también a ambientes cortesanos
como se observa en Zayas y Céspedes y Meneses. En la obra del último autor, aparecen
dos veces tapadas a lo largo de la novela. La primera vez se trata de una criada tapada,
cuya dama le pide que engañe a un soldado por motivos de venganza. El segundo
ejemplo también ilustra a un hombre engañado por los embustes femeninos. En ambos
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casos, el disimulo, la burla y la coquetería elusiva son todas acciones con que la tapada,
desde una perspectiva masculina, victimiza al hombre. Con Zayas se presenta un patrón
invertido: el hombre convierte a la mujer en víctima, burlándose de ella. Por una cuestión
de honor y venganza, don Juan, uno de los protagonistas masculinos, se disfraza de
tapada para llevar a cabo sus fines maquiavélicos.
A la luz de estos ejemplos es posible concluir que la representación de la tapada
en las novelas se construye a partir de un modelo básico. Esta figura se caracteriza por las
estrategias de seducción, engaño, disimulo y astucia que emplea mientras lleva el manto.
Las diferencias tienden a determinarse de acuerdo con la clase socioeconómica a la cual
pertenece la persona que lleva el manto porque la conducta que adopta corresponde a las
prioridades de su rango. Si se toma el ejemplo de la pícara tapada, las descripciones que
se incluyen de ella en las novelas aluden a situaciones en que lo usa por fines
profesionales y utilitarios. El manto le sirve para seducir y atraer clientes de quienes
furtivamente vacía los bolsillos cuando puede y si lo necesita. Al moverse entre
criminales, el taparse es para la prostituta-pícara una herramienta de protección que a la
vez le asegura la supervivencia. Sin embargo, al cambiar de estrato social, cambian las
razones que motivan el uso del manto. Ahora es coquetería, ahora engaño, ahora burla,
ahora venganza. ¿Será que se aburrían los nobles y que la manera de distraerse era a
expensas de otros? Es una posibilidad que sugieren los autores dado el comportamiento
de los personajes observado en sus obras. Lo que es seguro, es que en las novelas la
función identitaria del manto se explota de distintas maneras, pero sin que se refutaran las
características negativas oficiales de la tapada, más bien se confirman.
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El teatro ofrece otra perspectiva de la caracterización de esta figura. Basándose en
las comedias analizadas en el capítulo 4, es posible llegar a la conclusión de que el teatro,
de todos los géneros estudiados en este proyecto, es donde se observa más matización
con respecto a la representación oficializada de la mujer tapada. Los dramaturgos no
dejan tan clara la polarización moral de esta figura, lo cual se debe probablemente al
hecho de que en la novelística, la tapada no domina el discurso narrativo. Se observa y se
describen sus acciones, se confina a un papel de observada, se objetiviza. Los relatos de
los viajeros hallados en el apéndice se basan en este patrón de observador(a)-observada
en que se basan. La narrativa define la práctica de taparse con palabras con las cuales el
lector puede crearse una imagen a partir de las descripciones detalladas. Esta dinámica
cambia en las comedias en el sentido de que la imagen de la tapada la entrega el
dramaturgo al público mediante la persona que actúa (el actor/la actriz). El contacto
visual es directo e inmediato entre la acción que ocurre en el tablado y la audiencia, lo
que les ofrece a los espectadores otro tipo de lectura de la tapada. La diferente
interpretación de esta figura se debe a que la descripción textual ahora cobre vida en el
escenario mediante personajes de carne y hueso, aunque se trate de una situación ficticia.
La relación directa del lector con el texto escrito, privilegiada por la narrativa, se
convierte en el ambiente dramático en una interpretación de la tapada filtrada por varios
ojos—los del director, los de los actores, y los del público—porque se trata del texto
performativo (Regueiro 30). No le quita al manto y por extensión, a quien lo lleve, la
importante función visual que ejerce en las obras teatrales, sino que lo resalta.
En el contexto dramático, taparse conlleva la connotación de disfraz, lo que
permite que se explote el manto en los cambios de identidad ya que su carácter
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carnavalesco facilita el movimiento, la seducción, la anonimidad, la invisibilidad y el
artificio. En las comedias que se analizaron, se demostró que el manto es una prenda cuya
función va más allá del básico accesorio teatral porque afecta también el progreso de la
acción dramática. Una tapada posee el potencial de crear muchos enredos, obstaculizando
así la trama o pudiendo resolver la tensión dramática solamente al quitarse el manto y
revelar su identidad. Enigma o figura misteriosa, la tapada dramatizada atrae, pero
también seduce si lo desea, a quien escoge. Se representa como una protagonista activa,
consciente de las ventajas que le proporciona el manto, las cuales comunica con el
público. No obstante, las intenciones de independizarse y disfrutar de una vida social más
activa a menudo chocan con el conservadurismo de los personajes masculinos. Como
observa Melveena McKendrick, la representación de mujeres en papeles no tradicionales
con actitudes y comportamientos no habituales presenta “the conflict between self and
system” (Theatre 99). Es cierto que esta observación supone que se podría buscar un
intento político al papel que se atribuye a la tapada dado que su conducta es subversiva,
pero se trata de un conflicto temporal que, al fin y al cabo, entretiene y acaba por
resolverse con un reconformismo femenino con el matrimonio.
Tanto en las comedias de Lope de Vega, Tirso de Molina y Calderón como en las
novelas estudiadas en el tercer capítulo se desprende un rasgo común en sus autores: la
percepción así como la representación de la tapada es una cuestión de perspectiva, quizás
inspirada por el concepto barroco del engaño a los ojos que seguramente influyó en su
interpretación de la tapada. El poder de manipular su identidad por vía de la apariencia se
podría considerar un temprano ejemplo de la teoría posmoderna que concibe la identidad
como un constructo social. La figura de la tapada llega a ser objeto de crítica social
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porque con su uso del manto, logra deconstruir, formular, reafirmar y aún solidificar
identidades, cuyos ejemplos se encuentran en la literatura así como en la vida real. Este
tipo de comportamiento está lejos de corresponder al molde de conducta al que los
dirigentes obligaron que se conformara.
A pesar de los esfuerzos de la corona de imponer un control absoluto sobre el
fenómeno de las tapadas, durante más de tres siglos, las mujeres de diferentes clases
sociales y de las tres diferentes religiones predominantes en la época—cristiana, judía y
musulmana—, e incluso hombres, utilizaron el manto como accesorio de moda secular
para poder acceder a una mayor libertad personal y así llevar a cabo vidas sociales más
activas mientras mantenían su anonimato e invisibilidad. A primera vista, se hubiera
podido pensar que las mujeres utilizaron el manto únicamente con fines prácticos, pero
los documentos literarios que se examinaron en este estudio sugieren que la función y la
significación cultural de esta prenda fue mucho más amplia y compleja. Por el detenido
análisis de fuentes multidisciplinarias, se intentó situar el fenómeno de las tapadas dentro
del propio contexto socio-histórico tanto en la Península Ibérica como en las colonias de
ultramar y desde varios ángulos. Se quiso igualmente demostrar que las tapadas tuvieron
un enorme impacto tanto social como literario y político, sin olvidar la marca que dejó en
el desarrollo cultural hispano.
Los autores áureos, cada uno a su manera, a través de la representación que
hicieron de las tapadas, intentaron compartir mediante sus respectivas obras, las
particularidades que percibieron de estas mujeres definidas por “las señales que saben
fazer del ojo estas son diversas: que mirando burla del ombre, mirando mofa al ombre,
mirando falaga al ombre, mirando enamora al ombre, mirando mata al hombre, mirando
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muestra saña, mirando muestra ira echando aquellos ojos de través. Más juegos sabe
fazer la muger del ojo que non el embaidor de manos” (Martínez de Toledo 168). Estas
palabras del Arcipreste de Talavera sobre las mujeres, si bien anacrónicas al fenómeno de
las tapadas, son vanguardistas ya que sintetizan el multifacetismo que iba a representarlas
desde el siglo XVI. Incluso mucho después, la tapada no dejó de despertar el interés y
crear la fascinación de los que se pararon a observarla. La polivalencia de esta figura
consiente una multiplicidad de acercamientos y se habría podido estudiar desde otras
perspectivas que no se incluyeron en este estudio, pero el contenido de este proyecto sólo
es la punta del iceberg. Muchos son los misterios de la tapada que quedan por destaparse.
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APÉNDICE

VIAJEROS Y VIAJERAS

Madame d’Aulnoy (1650/51-1705)
Relation du voyage d’Espagne – Lettre XII
Marie Catherine Le Jumel de Berneville, francesa de familia noble más conocida
como Madame d’Aulnoy, alude a las tapadas de medio ojo en su famosa relación de su
viaje a España, publicada en 1691. En su carta XII, fechada del 25 de julio de 1679, la
autora le relata a su prima sus experiencias diarias mientras está de viaje en Madrid. En
dicha misiva, Madame d’Aulnoy insiste en describir las particularidades de la ciudad. Se
detiene en las costumbres amorosas de los madrileños. Después de mencionar lo común
que es para un hombre tener esposa, amante y amancebada, inicia una larga descripción
de las damas que se tapan de medio ojo. Narra detalladamente la dinámica que se
establece entre tapadas y los caballeros que las importunan por su cortejo. El episodio
que la autora francesa relata parece sacado de una comedia de capa y espada del siglo
XVII por la semejanza en los detalles y acciones de ambos partidos. El aspecto que
difiere aquí es que la autora es una mujer y narra desde su punto de vista femenino.
Después, continúa su narración sobre la práctica de taparse al compartir la anécdota de un
hombre, cuya esposa sospecha de su infidelidad. Ella wecide de taparse para sorprender a
su delictivo marido. El plan se vuelve contra ella, puesto que el esposo, tras descubrir que
corteja a la propia mujer, le obliga desde aquel momento a salir de casa acompañada de
dos dueñas.
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Amédée François Frezier (1682-1773)
A Voyage to the South-Sea and along
the Coasts of Chili and Peru, In the Years 1712, 1713, and 1714.
En 1713, prácticamente un siglo y medio después del primer intento de
prohibición de las autoridades peruanas en que las mujeres participaran en las
festividades públicas tapadas, el ingeniero francés Amédée François Frezier (1682-1773)
visita la ciudad de Lima. Se considera a Frezier el primer extranjero que llega a la colonia
peruana. Este “revelador europeo de Lima” (Porras Barrenechea 213) es, en tal caso, el
precursor de toda la literatura de viajes que relata, entre otros asuntos, la moda de las
tapadas de Lima.
El francés dedica una buena parte de su relato a las limeñas, a las costumbres
femeninas y a las modas que allí encuentra. Es en su último segmento el viajero se
detiene en una larga narración descriptiva sobre los vestidos femeninos limeños
comparándolos con los franceses. Menosprecia la moda femenina de Lima, inclusive la
de las tapadas. La manera en que llevan el manto le decepciona y por lo tanto, compara
su conducta con la de prostitutas. Aunque el viajero francés pudiera condenar la liviandad
de las tapadas limeñas al exponer mucho escote, no lo hace porque no provoquen el
interés de los españoles. Más bien su crítica se enfoca en el fetichismo del pie pequeño
que practican los españoles en las tierras de Lima, la cual describe de “ridiculous
extravagancy” (260).
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Basil Hall (1788-1844)
“La proclamación de la independencia en Lima”
Oriundo de Escocia, ingresa en los rangos de la marina real británica en 1802.
Desde los inicios de su carrera naval, sigue las recomendaciones paternas y empieza a
recordar los relatos de sus viajes en un diario. Es el caso cuando el oficial visita por
segunda vez el Perú y llega a Lima en 1821 durante la proclamación de la independencia
por San Martín, de donde viene el título de su muy corta descripción. Aunque su relato
cuenta solamente con tres páginas, incluye en las mismas un párrafo entero sobre las
tapadas de Lima. A pesar de la brevedad de su exposición, la descripción que nos provee
de las limeñas es muy severa.
Al contrario, por ejemplo, de su compatriota William Stevensen, quien comenta la
practicalidad de la saya y del manto, Hall describe las tapadas como seres humanos
sumamente indecentes, cuyas intenciones son espiar y molestar a sus amigos. Lejos de
hacer un elogio de su conducta, éste critica el hecho que las limeñas poseen demasiada
libertad de movimiento e implícitamente que los hombres no tienen medios de “defense
against their impertinences and intrusions” (Schurz 315).

Flora Tristán (1803-1844)
Peregrinaciones de una paria (1838)
Flora Tristán, de madre francesa y huérfana de su padre peruano, llega al
continente americano motivada por intereses más personales que nacionales. Durante su
viaje al Perú, inicialmente planeado para arreglar asuntos familiares, decide quedarse sola
en Lima e incluir en su relato una larga observación sobre las famosas tapadas limeñas.
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Éstas despertaron también el interés de la escritora, cuya pluma elogia en sus
Peregrinaciones de una paria la libertad de estas mujeres disfrazadas con un manto que
circulaban en las calles de Lima. Como apunta Susan Grogran, “Tristan’s writings sought
to establish the shortcomings of the ‘weak woman’ ideal, they also presented images of
the ‘strong woman’” (156). Con razón, Grogan reconoce que la francesa concede un nivel
enaltecido a la mujer limeña porque la narración de Tristán sobre las tapadas empieza con
una revaloración impactante de las mismas al utilizar una frase que cimenta el marco de
su discurso: “No hay ningún lugar sobre la tierra en donde las mujeres sean más libres y
ejerzan mayor imperio que en Lima” (259).
La predilección de Tristán por las tapadas limeñas toma forma en constantes
alabanzas de las cualidades indumentarias de éstas, en la superioridad de su apariencia
física, su ingeniosidad así como su libertad social. En su opinión, la uniformidad que les
provee el manto permite a las tapadas más libertad en sus salidas sociales por medio un
instrumento indispensable: el anonimato. Para ella, las tapadas imponen, gracias a la saya
y el manto, las reglas de un ambiente social donde se sienten seguras y donde se acepta su
constante vaivén entre los distintos espacios tanto públicos como privados.

Johann Jakob von Tschudi (1818-1889)
Travels in Peru
Durante cinco años, entre 1838 y 1843, el doctor suizo Johann Jakob von Tschudi
explora el Perú y recorre sus regiones más remotas para realizar investigaciones
zoológicas. En uno de varios diarios de viaje se encuentran sus observaciones de la
ciudad de Lima y de sus habitantes. El acercamiento narrativo de este naturalista aspira a

253

ser objetivo (científico) con el intento de realizar un retrato completo y detallado de la
materia observada.
De su estancia en Lima, demuestra un especial interés en la población femenina
por ser, según dice, “[f]ar superior to the men, both physically and intellectually” (67).
Los atributos físicos, las virtudes morales y las costumbres culturales son todos
elementos que llaman su atención, especialmente un traje particular que es intrigante para
el ojo de cualquier extranjero, incluso el suyo. La manera en que las limeñas llevan y
usan la saya y el manto son prendas indumentarias que resultan ser instrumentos útiles y
recreativos para las mujeres de este lugar. Mientras con ellos disfrutan mayor libertad, el
anonimato que proporciona les permite ser las autoras de intrigas de galantería. Si bien
admite que el manto protege la identidad personal de la tapada, reconoce también que
puede ser fuente de engaño y decepción. Von Tschudi considera que la práctica de
taparse forma parte de la identidad tanto personal como nacional de las limeñas.

Maximilien Radiguet (1816-1899)
Lima y la sociedad peruana (1856)
Joven oficial naval francés de veinticinco años, llega a Lima a finales de 1841.
Consagra una importante parte de su relato sobre Lima a las mujeres y sobre todo a las
tapadas. Sus comentarios sobre dichas mujeres están cargados de crítica y revelan
también una opinión matizada de sarcasmo. Radiguet pinta de las tapadas un retrato casi
carnavalesco. Así, el lector de su testimonio, convertido en espectador, tiene la impresión
de estar asistiendo a una obra de teatro a gran escala donde las mujeres limeñas forman
parte de “una ciudad y una población verdaderamente originales, y ese espectáculo […]
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sorprendía tanto más […] como si [uno hubiera] visto levantarse el telón de un teatro de
París sobre una ciudad española del siglo dieciséis, animada por un pueblo de
convención” (27). Si bien el oficial francés describe la Plaza Mayor de Lima como un
escenario teatral con mucho entusiasmo, se transforma el tono que emplea inicialmente
en desaprobación de la conducta de las tapadas que participan en dicha obra. Radiguet,
aunque manifiestamente sabe reconocer el valor económico y estético vinculado a la
vestimenta particular de las tapadas, las juzga como mujeres caprichosas y advierte que a
pesar de su buen parecer, las apariencias son también fuente de engaño.

Facundo Miguez (¿?)
Lima
Facundo Miguez se trata de un extranjero que viaja a la ciudad de Lima en el año
de 1859. Se sabe poco de él. En el artículo que escribe sobre la Ciudad de los Reyes para
la revista “Museo de las familias,” se enfoca en la descripción de la vida urbana, las
costumbres y los trajes de sus habitantes. El traje particular y único de las limeñas atrae
su atención porque éstas no han adoptado todavía la moda europea en cuestiones
indumentarias. El atuendo de estas mujeres lo describe generalmente con objetividad.
Aunque se puede notar de vez en cuando adjetivos que expresan la admiración de Miguez
por las tapadas limeñas, intenta conservar un tono neutral a lo largo de sus párrafos. Por
ello, se limita a detallar el color y diseño del manto, la manera en que lo usa la limeña, el
cual viene acompañado por supuesto de la saya. Destaca que en general ésta lleva el
manto de medio ojo por fines que se pueden definir como prácticos ya que “recoge con
una mano diestra este manto sobre su rostro de modo que lo cubre todo entero, dejando,
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sin embargo, en frente de uno de sus ojos una estrecha abertura que la sirve para dirigir
sus pasos” (37). Es éste probablemente uno de los únicos viajeros que no incluye un tipo
de comentario respecto a la conducta que adoptan las tapadas limeñas, quizás porque su
forma de publicación de acceso más público—una revista—es consultada por lectores
más diversos que los que leen los diarios.

Emilia de Serrano y García, Baronesa de Wilson (¿1834?-1922)
“El Perú” - América y sus mujeres
La baronesa de Wilson es una de las pocas mujeres que viajó sola a América
Latina durante el siglo XIX. Su obra América y sus mujeres, publicada en Barcelona en
1890, celebra las mujeres ilustres de las distintas repúblicas adonde viaja. Expone la
situación social así como las costumbres que distinguen la población femenina en cada
ciudad que visita. De las que personalmente experimenta mientras está en Lima, la
baronesa de Wilson se cansa de observar a las tapadas de Lima y decide desempeñar el
papel de actora en lugar de observadora. Empieza así “a usar la misteriosa manta limeña
que tanto había llamado [su] atención” (149). Al experimentar de primera mano el taparse
de medio ojo, destaca entonces la importancia que desempeña el manto en la vida de las
limeñas. A partir de la descripción que la baronesa hace de esta prenda, parece poner en
relieve que ésa acentúa la sensualidad y la irresistibilidad femenina ya que las limeñas
que la llevan de medio ojo no solamente se transforman en irresistibles amantes, sino que
no dejan a ningún hombre indiferente. Alaba con entusiasmo los rasgos físicos de las
tapadas que contribuyen también a su atractivo. En opinión de la baronesa, a pesar del
engaño las limeñas que causan al recurrir al manto, poseen muhcas virtudes. Sin
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embargo, sugiere igualmente que esta práctica hace soberbias a sus usuarias y contribuye
a “ese culto que en el Perú se rinde a la mujer” (149).
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